جمال الدين ال فغانى 

وإشكاليات العصر 
المقدمة اولس : الخلفية التاريخية . 
المقدمه النانية: خلفية لقاء الثقافتين العربية والغربية . 
القصل الأول : جمال الدين الأفغانى - حياته وأعماله . 
القحصل التانص : جمال الدين وفكرة التطور . 
القحل التالث : إشكالية جمال الدين الفلسفية . 
ال طل الرايعم : فراء: مفسرة لأبديولوجيا الأنفانی . 
القصل | [خا هس : حقرق الانسان بين العقل والمساواة . 
ذطلسارهه : الأفغانى من الاضی إلى المستقبل . 


بوميات ناربخية فى حياة الأفغانى . 


هچ 


اید اسر 


لقرا ء العربية هذا الکتاب الذی تم إنجازه منذ ما یقرب من ثلاثة 
| عشرة عاما فى باريس , ولم ینشر إلا الیوم نتيجة تشجيع ومزازرة 
الدکتور جابر عصفور أمين الجلس الأعلى للثقاقة . 
وا حقيقة آننی قمت بانجاز هذا الکتاب . مقتصرا فى البداية على 
الاطلاع فقط على ما کتبه الأفغانى , ولعل هذا ما آفادنی کشیرا قى 
محاوله الدراسه دون الوقوع تحت اية موثرات لرژی معينة . ولذا جاءت 
مجمل الاجتهادات والاراء فى هذا الکتاب معبرة پشکل مباشر عن حقيقة 
فهمنا لحياة وکتابات الأفغانى داخل الاطار التاریخی الذی عاشه ؛ وعلی 
ضوء مشکلات عصره . ولقد أعدت قراءة نصی القدیم وأدخلت عليه بعض 
التعدیلات مستفیدا من بعض الراجع الجديدة . 
ومن هنا كان اهتمامنا بتقدیم الأفغانى فى تلك الصور: العريضة التی 
تربط الحياة بالقكر ومشكلات العصر ١‏ وبمحاولة إيجاد الحلول المناسبة 
للمشکلات الملحة التى أفرزها الواقع الاجتماعى والسياسى والثقافى القائم. 
يقة تحاول ابراز المسكوت عنه فى كتاباته وفی حركته على المسرح 
السياسى , كما تحاول أن تفهم مغزى اهتماماته وأفكاره التى طرحها فى 
تلك الآونة . وسيلاحظ القارئ بأنى لم أستند على منهج واحد للبحث » بل 
أستعنت بأكثر من منهج تبعا لمتطلبات البحث ذاته , وما لا يؤثر على 
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الوحدة العضوية الرجوة , ولا على الخيط الاساسی الذی يربط عناصر ذلك 
البحث , وا لا يفتح الباب لاية تناقضات يسببها ذلك الاستخدام التعده 
الناهج 
ويشكّل التاریخ بعدا أساسيا فى هذا الکتاب , فدراسة الشخصیات 
الفكرية داخل اطارها الاجتماعی - السیاسی لابد وأن یحیل إلى التاريخ › 
فهو العامل الوحید الذی من المکن أن یفتح آفاقا جديدة وهامة ‏ بل وثرية 
لإضاءة بعض الجوانب التی لا يكن نهمها الا من خلاله , وهو ما دفعنا 
آیضا إلى الاهتمام بهذه الیومیات التاريخية التی رصدناها فى العالم عامة 
والعالم الاسلامی على وجه الخصوص , من جوانبها السياسية والشقافية 
خلال حياة الأفغانى فى نهاية الکتاب . 

وقد حاولنا أن یکون الدخل لدراسة شخصية الأفغانى ومشکلات العصر 
هو مدخل تاریخی أيضا عبارة عن مقدمة أولى (الخلفية التاربخیة) قدمنا 
فيه استعراضا تاریخیا من الدولة العربية الاسلامية الأولى لنعطی هذه 
مخلفية التاريخية التی وجدنا أن البحث عن الأيديولوجية السياسية هو ما 
شکل محورها الأساسی ١‏ وفی نفس الوقت لنتعرف على أهمية وجدية ما 
أضافه الأفغانی من حلول لتلك الأسئلة القديمة والتی طرحت عبر العصور 
الاسلامية المختلفة . 

وما أن الحددات التی فکر الأفغاتی فى اطارها شكّل أرضيتها 
الأساسية هذا اللقاء بين الشرق العربی الاسلامی والغرب الأوروبى » وما 
أعقبه من استعمار وتدهور واضمحلال لجمل البلدان الاسلامية . وهو ما 
قاومه الافغانی دائما عبر الوقف والكلمة والقکر: , وجدنا أنه سیکون من 
المفيد القاء الضوء على هذه الرحلة من اللقاء , وعلی العوامل التی ساعدت 
على انامه . وهی عبارة عن مقدمة ثانية (خلفية لقاء الثقافتين العربية 
والغربیة) مع |براز بعض اللاحظات النهجية والتی حاولت أن تقیم مقارنة 
بين التعامل العربی الاسلامی مع الغرب الیونانی قدها . وأشکال التعامل 
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التی تمت حديثا مع الغرب الاوروبی عموما , مع القاء الضوء على 
التغیرات التی طرأت , ما یساعد على فهم الاشکالیات التی ربطت مواقف 
وأفکار الأقغانى حدیثا تجاه الغرب الوروبی . 

ثم نتعرض بعد هاتين القدمتین إلى حياة وأعمال جمال الدین الأفغانى: 
ثم إلى الأفغانى وأفكار التطور . وآرائه التی تصور قطاع کبیر من الباحثین 
بأنها متناقضة . وجدیر بالذکر أن سوقف الأفغانى من نظرية التطور يثل 
بالنسبة لهذا الکتاب عمودا فقریا , تنسج حوله مواقفه من القضایا الأخرى. 
فمشكلة التطور تم التعامل معها هنا على أنها مشكلة - فوذج يمكننا من 
خلال فك شفراتها الوقوف على آلية تفكير الأفغانی فيما يتعلق بباقى 
القضايا الاخری . كما سنتعرض لإشكالية الأفغانى الفلسفية والتى لم نر 
أنها قد تغيرت حتى يومنا هذا لدى معاصرينا . 

بعدها حاولتا قراءة آراء الأفغانى قراءة تحاول الكشف عن الأيديولوجيا 
الكامنة فى فكره ؛ حتى نستطيع تفهم مواقفه التى أستندت على تلك 
الآراء . ثم أضفنا فصلا لم يكن ضمن موضوعات هذا العمل منذ البداية 
وهو الفصل الخاص بحقوق الانسان لدى الأفغائى ؛ دون أن تكون 
موضوعات حقوق الانسان التى نعرفها اليوم قد طرأت على ذهنه ۰ ولکنها 
من جانبنا كانت محاولة استنتاج الموضوع من ثنايا افكاره ثم سنختتم 
الكتاب بخاقة محاولين خلالها فهم مواقف واراء الأفغانى على قاعدة 
لا تتمسك بشيفونية عقيمة , او بلا مبالاة وعقوق مجحفين . حاولنا قدر 
الإمكان أن نفلب المنهج العلمى الوضوعی دون أية اعتبارات أخرى . 
ولا نخفى أن الأفغانى قد قلكته حرارة هم عالمه الشرقى الإسلامى . ومن 
منا غير مهموم اليوم يما يحدث على ارضنا العربية شرقا وغربا ؟ 

مجدى عبد الحافظ 
القاهرة فی آبریل ۱۹۹۷ 
۷ 


المقدمة الاولی 
(المحلفية التاريخية) 


لقد تيز البحث السياسى النظری والتطبيقى فى العالم العربى على مر 
العصور بمحاولة البحث عن الأبديولوجية السياسية , التى تستجيب لمطالب 
الحاضر وتعمل على دفع الأحداث نحو المستقبل . والواقع أنه ما من شك فى 
أن هذه الأيديولوجية كانت موجودة فعلا فى العصر الإسلامى الأول . لأن 
الأيديولوجية التى طرحت فى هذه الآونة لم تكن دخيلة أو متطفلة على 
طبيعة المجتمع الذى نشأت فيه , بل أنها كانت تستجيب لمشاكل هذا 
لجتم القبلى » وتعمل على حل المشكلات التى كانت تلمس أكثر طبقاته 
فاقة واقلها حسبا ونسبا وعصبيه , فقد عرف إلى جانب معيار شرف 
العصبية , وهو الذى كانت توزن به أمور هذه المرحلة معيار آخر هو شرف 
الانتماء إلى مجموعة الومنین الأوائل ها ساعد على التخفيف من حدة تأثير 
القبلية فى بداية هذه المرحلة ‏ وفتح المجال لأول مرة فى تاريخ النطقة لان 
ینتمی لهذا الشرف الجديد من لم يكن شريفا من قبل . 

إذ كانت الأيديولوجية المطروحة فى هذا العصر أيديولوجية تحررية , 
رفعت مبدأ التوحيد كأسلوب ومنهج ومشروع لحل كل مشاكل العصر . 
وبالفعل نجحت هذه الأيديولوجية لتضافر كل الجهود للعمل على الدفع بها 
للأمام , حيث ساهم فى الاضطلاع بها القاعدة العريضة من المؤمنين الذین 
وجدوا أنفسهم لأول مرة سواسية أمام الشريعة الجديدة , وأصبح بيت المال 
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هو بيت مال کل السلمان » وأصيحت الدولة مسئولة عن مواطنيها وعن 
صعاشهم , واصبح من حق آقل مواطن مناقشة الخليفة والاعتراض على 
قراراته » وبالرغم من كل هذه الحقوق إل آنها كانت حقوقا شفوية سرعان 
ما تتغير بتغير الخليفة , وهذا ما حدث حين جاء عشمان بن عفان ؛ إلا أن 
جمهرة المسلمين كانوا لا يزالون حتى هذه اللحظة لديهم المبادأة والقدرة على 
التغيير » بل وقتل الخليفة إذا دعت الحاجة - كما تم - ؛ ومبايعة غيره . 
ولعل جمهرة المسلمين كانت حتى هذه اللحظة تستند إلى حقوقها الشفوية 
الشروعة التی آشرنا الیها , دون أن يكون لديها قاتون سحدد ومفصل 
وصریح , حیث أن كل ما جاء ء بالقرآن والستة كان عاما ومن المکن أن 
یفسر ويؤول حسب الحاجة لتتخذه كل الأطراف حجة فى تأكيد مسالكها 
التبابنه » وهذا فعلا ما حدت , لذا لم تتشكل فكرة واحدة وثابتة لتكون 
مرجعا لأيديولوجية الحكم ونظامه . 

وعلى الرغم من إلحاح هذا المطلب نجدهم لا يعبأون بهذا التقنين المطلوب , 
ولا بمحاولة تحديد إطار فکری يرجع إليه , بل نجد أن غاية ثورتهم كانت 
اختيار خليفة آخر هو على بن أبى طالب ٠‏ تاركبن له تحديد هذه الأيديولوجية , 
الا أنه يخفق مرتين , الأولى عندما لم يهتم يتقنين الحقوق الشفوية المشروعة 
التى أقرت ولا يعمل على صیاغتها وتأکیدها وتأمینها من قبل جمهرة 
المسلمين » والثانية عندما قسك بعدم توسيع دائرة الشورى التى يحت لها 
اختيار الخليفة والتى تمثلت فى جماعة المؤمنين الأولى فقط . ما يتنافى مع 
واقع الدولة الإسلامية التى اتسعت رقعتها وكان یلزمها توسيع دائرة 
الاختيار لتحواکب مع هذا الاتساع , لذا استطاع معاوية كسب المعركة 
سياسيا بينما خسرها على . الا أن معاوية نفسه قد ألغى كل الحقوق سواء 
الشفوية منها أو التوارثة عمن جاء قبله من خلفاء ليصبح إيجاد هذه 
الأيديولوجية من قبل الجماهير أملا بعيد المنال فى ظل الظروف الجديدة 
ویصاول النظام الجديد - الدولة الأموية - (١551م-‏ ۷۵۰م) قسرض 
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أيديولوجيته السياسية ونشرها بل والعمل بشتی الطرق على تثبیت الواقع . 
حتی لا تجد الایدیولوجیات الأخرى متنفسا لها ؛ وفی هذا السیاق نجد 
أيديولوجى الوضع القائم یعملون على تأكيده والدعوة له 

واللاحظ آنهم قد حاولوا قدر الامکان الاستفادة با جاء بالقرآن أو 
السنة لتطویعه با یتفق والوضع القائم «سیلیکم من بعدی البرابرة ویلیکم 
الفاجر بقجوره , فاسمعوا واطیعوا فى كل ما وافق الحق . فان أحسنوا فلکم 
ولهم ۰ وان أساءوا فلکم وعلیهم » ۲۲ ولم تتر قف الدولة عند هذا الحد , بل 
تعدته إلى فرض الواقع بالفوة وممارسة الارهاب والتعذیب واحراق الكتب › 
بل والقتل . ویکفینا اوه الم عناه اخوان الصفا من عنت وتعسف فى 
هذا العصر . 

وهکذا مارست الدولة العباسية (. هلام - ۱۲۵۸م) نفس الارهاب 
الایدیولوجی على نفس القاعدة السابقة , والذى مکنهم من الاستبداه 
بالسلطة حوالی خمسة قرون ؛ ویتباری آیدیولوجیو السلطة فى التبریر 
واقامة الحجج الشرعية التی تؤكد على الاتصیاع للدولة وا لخضوع لها 
والعمل على تثبیت الواقع وعدم تحريكه , ويتجدى ذلك فى أوضع صورا 
عند أحمد بن حنبل حيئما يروى عنه عبدوس بن مالك القطان : . من 
غلب بالسيف حتى صار خليفة ٠‏ وسمى أمير امؤمنين فلا يحل لأحد یز 
بالله واليوم الآخر أن يبيت ولا يراه اماما عليه - برا كان أو فاجرا . فهو 
آمیر المؤمنين» 3 وتبرز كلا اخلافتین وحها قمعيا عنیفا تجاه مار 
والفرق الاسلامية الأخرى - كما آشرنا - والتی حاولت جاهدة نشر 


(۱) حسن ابراهیم حسن : تاريخ الاسلام السیاسی والدینی والشقافی والاجتماعی ط ٩‏ , القاهرة ؛ 
مکتبة النهضة - ۱۹۷۹ , جا , ص۶۷ نقلا عن د. ولیم سلیمان قلادة التغییر الوسسی فى 
الوطن العربی فى ضوء الأفكار الغربية , حالة مصر . ورقة مقدمة لندوة «التراث وتحدیات العصر 
فى الوطن العربی , مرکز دراسات الوحدة العربية , القاهرة ۱۹۸۶ ۰ (وهی ورقة قيمة وهامة) . 

(۲) د. محمد عمارة : الاسلام والثورة - دار الثقانة الجديدة - القاهرة , ۱۹۷۹ ۰ ص۱۳۸ نقلا عن 
د, وليم سلیمان قلادة . الرجع السابق . 
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أيديولوجياتها المضادة , ليصيح أهم ما مکن أن نعاينه فى هذا الجو الخانق 
عد م تجاح أية أيديولوجية مضادة تعبر عن المحكومين ٠‏ صحيح وجدت 
أيديولوجيات كثيرة حاولت الظهور إلا أنه لم يُكتب لمعظمها النجاح . 

وعقب ظهور ثلاث خلافات . العباسية فى بغداد » والفاطمية فى 
المغرب , والأموية فى الأندلس , وعلى الرغم من الخلافات السياسية بين 
الفرقاء الثلاثة الا أنهم قد حافظوا على أيديولوجية واحدة وهی تكريس 
الواقع وتجمیده عند الحد الذى لا يسمح بهبوب رياح التغيير والشورة » كل 
على طريقته التى أتاحتها له ظروف عصره ومحيطه الحيوى . وصحيح أیضا 
أن بعض الفرق الإسلامية حاولت بعيدا عن الاتجاه الرسمى المسموح به وضع 
أيديولرجياتها التى تختلف كلية عن الأيديولوجية الرسمية السائدة وتتفق 
مع ما تراه هذه الفرق نقسها كالشيعة والخوارج والرجتة والمعتزلة ... الخ , 
إلا أنه لم يقدر لها النجاح - كما أشرنا - النجاح الذى يمكن من خلاله 
تطبيق هذه الأيديولوجية . 

لهذا ظلت هذه الأيديولوجيات الأخرى مطاردة وخارجة على القانون › 
كما أنها وبالرغم من تعبير بعضها عن حاجات الواقع المعاش للمسلمين إلا 
انها كانت بعيدة عنهم , ليس بفعل المطاردة والإرهاب والقتل الذى تمارسه 
الدولة فحسب . ولكن ایضا بفعل نشاط رجال الدين الرسميين الذين أضفوا 
الشرعية على الأنظمة وبرروا استيلاءها على الحكم » كما برروا ظلمها 
وبطشها , فى وقت كانت فيه العاطفة الدينية طاغية , ولعلها كانت محور 
ارتکاز أى فکر فى هذه الاونة . 

بالإضافة إلى انتشار فرى التصوف التى عملت على تسكين التاعب 
المعاشية للناس ٠‏ بل والهروب بهم إلى عالم آخر ٠‏ شيدوه من وحى خيالاتهم ١‏ 
تاركين الدنيا وما فيها من ظلم وافة إلى : نعيم آخر لا ينتهى ؛ ولا عجب أن 
تنتشر هذه الفرق بالذات فى أوقات اشتداد د ال والعسف بالجماهير . ولا 
بخقی على أحد دور الحكام فى تشجيع ودعم هله الحركات مباشرة أو بترك 
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حرية الحركة لها . وعدم مطاردة اتباعها الا فى حدود ضيقة تتصل بأمن 
واستقرار الدولة . ۱۱) 

وساعد هذا على عدم شيوع الأيديولوجيات المضادةٌ . ولعل أهمها تلك 
التى كانت للمعتزلة ؛ ومن وجهة نظرنا أنه لو قدر لها الانتشار - فى 
حینها - لعانت قد حققت نجاحا كبيرا , لا تضمنته من مبادی إنسانية ١‏ 
تحقق العدالة للقاعدة العريضة من المسلمين وتدفع للبحث العقلى الحر ١‏ الذى 
لا يتعامل مع النصوص كأداة صماء ؛ بل ينظر أيضا للواقع التحرك ويحاول 
التعامل معه على هذا الأساس ولا غرو نهم أ ول من تحدث عن المصالح 
المرسلة للمسلمين . ويستمر الوضع على سيادة 3 أيديولوجية الدولة الرسمية 
الفروضة من أعلى ۰ لپرر ونشرم وننهی وتأمر . 

ويبدأ التضال الشعبی , بعیدا عن تأثیرات السلطة الدينية والتی كانت 
تؤثر بشدة فى جماهير الومنان , عندما نادی الخليفة الراضی (۲ ۵۳۲ - 
۹ بمحمد بن رائق والی واسط والبصرة آمیرا للامراء » وذلك حیتما 
«.. فوض اليه تدبير المملكة ؛ وأمر بأن یخطب له على جمیم النابر فى 
المالك ..» 

بهذا العمل رفع ستار القدسية عن الحاكم , وأصبح هناك فصل لأول مرة 
بين السلطة الدينية والسلطة الزمنية - ليس بالمعنى المفهوم اليوم والذى 
يعطيه التعبير العاصر - . حيث أن الأولى هی التى تعين الثانية وتعطيها 
شرعیه الوجود والحقيقة أنه لم یخفت مرا صوت آلبررین وأیدیولوجی 
الحكم فى کل العصور » الا أن الجديد هذه الرة هو أن الاحساس بالاضطهاد 
والظلم الاجتماعی بدا یأخذ طابعا مدنیا بعد أن أزيلت من فوقه الهالة 


(۱) نورد فیما یلی على سبیل الثال ما حدث للسهروردی القتول أو الحلاج وغیرهما . 
النهضة الصرية ۰ ۱۹۷۹ , ج ۳ , ص ۲۰ تقلا د. وليم سلیمان قلادة ؛ الرجع السایق . 
۳( 


الدينية القدسة والتى كانت تحيل دائما إلى نعیم الاخرة النتظر فى مقابل 
العسف والقهر الاجتماعى على يد التلفاء الديتيين » باعتبار ان امير 
الأمرا ء هذا هو الذی اصبح بعين الولاة ولیس الخليقة . لذا فمسالة ظلمهم 
أصبحت تعود لسلطة أحرى مدنبه . 

وبالرغم من هذا الطابع المدنى إلا أن مقاومة النظام كانت ينبغى أن تغلّف 
فى كل مرة بمسحة دينية من قبل المعارضين بحيث يتم خلق توازن معين غير 
قابل للانهيار , حتى لا يرمى من قبل أيديولوجى السلطة بالخروج عن الدين 
والزندقة » وثانيا لآن الدين ظل يثل المصدر الأساسى للحياة فى جميع 
مجالاتها . وبخاصة فيما يتعلق بالتشريع , إذ ارتيطت حياة الناس اليومية 
بالإسلام الذى ينظمها فى مجال العقود والزواج والطلاق والميراث والقضايا 
على مختلف أنواعها ما جعل انتفاءه - فى تصورهم - هو انتفاء لكل ما 
صاحبه من أمور حياتهم اليومية › > لذا كان التصور دائما ابدال إسلام پاسلام 
آخر » أى إبدال وجهة نظر تعتتق الإسلام بوجهة نظر أخرى مخالفة لها 
ولكنها تتطلق من نفس المنطلق وهو : الإسلام أيضا . 

وهذا ما اکدته نظم الحكم التى سادت خلال مراحل التاريخ العربى 
المختلفة . ففى مصر حكم الصاليك على امتداه عصورهم داخل الحظيرة 
الاسلامية , > مقربين إليهم فى الغالب المشايح وعلماء الأزهر ١‏ وثما ساعد 
أيضا على هذا التأكيد للطابع الإسلامى على امتداد التاریخ العربى هو 
الحروب الصليبية ؛ والتى أعلنت عن نفسها كحرب دينية مقدسة ضد 
الإسلام . فأصبح على الشرق العربى أن يواجه خطرا يتهدد ذاته وكيانه فى 
الصميم ؛ بل أتها وضعت الإسلام لأول مرة فى مقابل المسيحية » وجعلت 
لكل منهما هوية جغرافية , يتهدد وجود كل منهما وجود الآخر , والحق أن 
هذه النظرة هی التى احتفظ بها كلا الطرقين للآخر , وربا لم تمح إلى الآن . 
وقد رأينا كيف دخل العثمانیون , الولايات العربية تحت دعوی الخلافة 
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الاسلامية . حتی أضحوا الدولة القوية التی احتفظت بالخلافة وبالقوة 
العسكرية العروفة فى هذا العصر , حتی العصر الترکی الملوکی , حفظ 
دائما للازهر ومشایخه دورا ما فى الحياة السياسية . من المکن أن نعتبره 
دور الوسیط بين العامة ورجالات الحكم . إلا أن دورهم الذی لعبوه يفوق 
هذه الحدود بكثير › فظهور الشایح كقوة كبيرة فى الحياة السياسية بمصر ۱ 
بعود فى المقاء الأول الى دورهم بالاشتراك مع التجار والنابع من الدور 
الاقتتصادى الذى لعبوه على مدى القرنين الثامن والتاسع عشر , والحقيقة أن 
هذا الجانب هو أحد الجوانب الهامة التى كان لها تأثير كبير على مجريات 
الأحداث فى مصر الحديثة . 

حيث أنه من العناصر المحلية التى تطورت ذاتيا . حتى قبل الاحتكاك 
الحضارى بالغرب وما يدلل على أهمية الدور الذى لعبوه , تلك الانطلاقة 
الكبيرة التى أعقبت الاحتكاك الحضارى بالفرب ١‏ وهو ما يؤكد فى الوقت 
ذاته أن هذه الانطلاقة لم تبدأ من فراغ بل أن التربة المصربة كانت حبلی با 
كانت تموج به من عوامل طبقية داخلية , اسهمت بالإسراع فى التحديث . 

وعلينا أن نتحری هذا فى كشير من الکتابات التى عالجت بإسهاب 
ثروات وتجارات هؤلاء المشايخ والتجار ۲ , أو فى دراسة حياة المؤرخين 
والمشايح ودراسة ثرواتهم التى حازوها وامنت عدم المصادرة . 


)١(‏ د. محمود متولى : الأصول التاريخية للرأسمالية المصرية وتطورها » القاهرة , ۱۹۷۶ , الهيئة 
المصرية العامة للکتاب , جمال الدین الرمادی : صور من کفاح الشعب المصرى , القاهرة › 
۱ 
- د. على الجريتلى : تاريخ الصناعة فى مسصی فى النصف الأول من القرن ال ۱٩‏ ؛ الجسعية 
المصرية للدراسات التاريخية , القاهرة , ۱۹۲ 
Peter GRAN, Islamic Roots of Capitalism, Egypt, 1760 - 1840 .‏ - 
André RAYMOND, Artisans et Commerçants au Calre au XVIII‏ - 
tême siêcle, 2 vols., Damas, IFAO, 1973 - 19/4 .‏ 
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وما يهم موضوع بحثنا هنا هو الاسهام الفكرى (الفوقى) لهذه الأوضاع 
فى دفع التصورات السابقة نحو التنظير الذى يحمى تلك المكاسب الجديدة 
والتى حازتها هذه الفئات من المجتمع و حجد ان اولی هذه الحاولات مثلت 
فى الحجة التى أخذها المشايخ على إبراهيم بك ومراد بك وبحضور الوالى 
العثمانى الذى أكسبها الشرعية والقاضى الذى صاغها وعلى الرغم من أن 
المشايخ والتجار قد استخدموا العامة كعنصر ضغط على الولاة ؛ إلا أن 
الحجة اصبحت لا قيمة لها بدون مؤسسات ما ينبغى أن تقوم وتسندها قوة 
ما لمراقبة تنفيذ الحجة كان هذا هو الدرس الأول الذى تعلمته القوى الناشئة 
والمتطلعة للمنافسة على السلطة لحماية ما حازته من ثروة وجاه . ا 

وعند مجئ الحملة الفرنسية اتسم سلوك المشايخ الكبار والتجار با نکة 
والرزانة ٠‏ يما يحفظ لهم مصالحهم وأموالهم . إذ لم يشر أى من المؤرخين 
عن تصدى المشايخ الكبار لزحف الحملة على الإسكندرية أو حتى المشاركة 
فى مقاومتها أثناء زحفها على القاهرة ولم يكن لهم أى دور يذكر فى 
معركتى شبراخيت أو إمبابة ؛ حيث لعب «الحرافيش» الدور الأكبر إلى 
جانب فرسان مراد بك , وما هو جدير بالذكر أن علماء القاهرة ومشايخها 
الكبار هم الذين ارتأوا تسليم القاهرة بعد فرار المماليك واتصلوا ببونابرت 
واخذوا منه امانا . 

وهذه الرزانة السياسية نحیلها إلى عدید من الاسباب ولکن نقف عند 
آهمها جمیعا وهو أنهم قد وجدوا آنفسهم يملكون المال ولکن ینقصهم الأفق 
الواسع فى استشماره , وکذا الامن الذی كان مضطربا وایضا الواصلات › 
هذه الاسباب وغیرها ساهمت قى تقوية نزعة الترقب لدیهم وعدم الاقداه 


() لزید من العلومات والتحلیل راجع بحشنا النشور بمجلة كلية الآداب , العدد اشاص ۵۷ ۰ 
ابحاث ندوة تاريح مصر الاقتصادی والاجتماعی فى العصر العثمانی تحت عنوان : الوعی 
السياسى فى مصر ما بين عام الحجة وتولية محمد على , ص ۱۷۹ - ۱۹۸ 

۱۹ 


على شيء لا تحمد عقباه ٠‏ لعلهم يجدون شيئا لدى الحكم الجديد یخالف ما 
عهدوه فى كنف الأتراك والمماليك . ۱ 


وقد تصدر المشايخ آنفسهم الديوا ن الذی انشا نابلیون بوتابرت › 
كما أن مواقفهم أثناء تورات القاهرة الأولى والشانية معروفة , ولنأخذ مثالا 
لأحدهم وهو المؤرخ عبد الرحمن الجبرتى الذى وصف تجمع العامة فى ثورة 
القاهرة الثانية بالأوياش والحشرات , ويصف آبضا أحد المغاربة من 
ملحوا حركة الشارع أثناء ء هذه الثورة بأنه «لیس من له فى مصر ما یخاف 
عليه من مسكن أو أهل أو مال أو غير ذلك > بل قال لا ناقتى فیها ولا 
جملى» . ۱۷ 


ولعل ثورة ۱۳ مسایو ۱۸۰۵ هی ثورة طلائم الب‌ورجوازية المصسرية 
المتمثلة نی تحالف الشایخ والتجار وهما القوتان اللتان تنامیتا ذاتیا أثناء 
القرن الثامن عشر » ونظرا ام القصوى لهذه شور - النى لم تلق من 
القوى الجديدة لأول مرة التعبير عن نفسها على المستوى التنظيرى والفكرى. 
لذا سنعرض لها مع بعض التفصيل . فعرضها يرد على بعض الدعاوى التى 
أرتأت أن جمال الدين الأفغانى قد صنع فى التربة المصرية ما لم يكن فيها . 


وتعتبر هذه الثورة التى جاءت فى مطلع القرن التاسع عشر كتأكيد على 
مدى تنامى طلائع البورجوازية المصرية والتى شهد القرن الثامن عشر بعضا 


(۱) لتأكيد هذا الاستنتاج يرجى الرجوع إلى رسائل نابليون بونابرت للمشايخ فى المصادر الآتية : 
- عبد الرحمن الرافعى : ص ۳۲ , ص ۳۶ ص ۲۸ - ۶۱ [دراسات قومية , مصر فى 
مواجهة الحملة الفرنسية ١‏ عدد ۲۲ . 
ب - لويس عوض : تاريخ الفكر المصرى الحديث » الخلفية التاريخية . ص ۱۳٩‏ - ۱۳۷ . 
[ كتاب الهلال ط ۲۳ 
عبد الحم ن الجبرتى : عجائب الآثار فى التراجم والأخبار ۰ دار الجيل ١‏ بيروت ۱۹۷۸ ؛ ج ١‏ ۰ 
۳۰ 
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من تبلورها ووضوحها , اذ تحددت فى خلاله قواها الأساسية فى هذه الرحلة 
وتحالفاتها ومدی ما تستبطنه من عناصر القوة والخبرة , خصوصا بعد 
اتضاح الفشل الذريع لكل مخططات الحملة الفرنسية ٠‏ وخطأ الاعتماد على 
قوة خارجية لضمان حرية المشروع الفردى فى الاستثمار ۰ إذ أصيبت التجارة 
الخارجية بأكبر نكسة لها فى ظل الاحتلال الفرنسى بسبب الحصار الإنجليزى 
الذى ضرب على موانئ مصر ومنع التجارة الواردة إليها أو الصادرة عنها › 
وقد كانت هذه العملية ضرية قاتلة للتجار الذين اعتقدوا أن مجيء الفرنسيين 
سيعمل على تنشيط التجارة ورواجها » ما سيعود عليهم بمكاسب أكثر من 
ذى قبل . 
وهذا العامل هو الذى جعلهم لا يشتركون منذ البداية فى ثورة القاهرة 
الأولى . ولا حتى فى صد بونابرت فى بداية حملته على مصر , بالاضافة 
إلى أن استتياب الأمن الذى طالما حلموا به ضاع فى خضم ثورات الأهالى 
ضد الفرنسيين التى تفشت الفوضى أثناءها والقهر والقسوة بعد ردعها . 
كما أن الضرائب التى آرهقت كواهلهم كانت عاملا آخر من عوامل 
ململهم فى ظل الحكم الذى لم يجلب لهم سوى بعض النظم والتقاليد 
والإجراءات فى الحكم وهو حقا ما استفادوا به مع جناحهم الآخر وهو 
المشايخ . 
وقد اعتبر المشايخ أحسن حالا من التجار الذين عانوا الكثير فى ظل 
الحكم الفرنسی , فبالرغم من عدم تأثرهم الباشر بالحصار البحرى الذى 
فرض على مصر » إلا أنهم قد تأثروا به بشكل غير مباشر ٠‏ خصوصا وأن 
مجالات استشماراتهم ارتبطت بصورة أو بأخرى بحركة التجارة الداخلية 
وحتی الخارجية , بالإضافة إلى إحباطهم فيما أوردناه من قبل من أنهم 
كانوا يودون اکتساب مجالات أخرى غير التى ألفوها فى الاستثمار , الا 
أن الفترة القصيرة التى مکنتها الحملة على أرض مصر لم تسمح بهذا . 
۱۸ 


بالاضافة إلى أن آحدا لم يرشدهم إلى الفرصة التاريخية التی كان من 
المکن انتهازها , وهی محاولة الاستشمار فى مجالات الصناعة للاستفادة 
من الحصار الانجلیزی لوانی: مصر التی أفقدها احصار بعض النتجات التی 
كانت تصنع فى الخارج , وبالرشم من أن نابلیون بونابرت قد اعتمد على 
موارد مصر الداخلية فى اقامة بعض الصانم التی تفید فى الأساس الجيش 
الفرنسی ١‏ إلا أنه لم بسمح لهم بالاستنمار فى هذا الجال , خصوصا وأن 
الخبرة الفنية المطلوبة كانت متوافرة فى هذا الوقت على أعلى مستوى (من 
الفرنسيين أنفسهم) ٠‏ أو من اتصل بهم من المصريين وتعلم متهم بعض المهن . 

وبهذا ضاعت منهم أكبر فرصة والتى لو استغلت لكانت على حساب 
التجار المستفيدين من حركة التجارة الخارجية , بالإضافة إلى عدم تحقق 
الأمن كما آوردنا عند الحديث عن التجار » ويهذا اکتشفوا انسداد أفق 
الاستثمار الذى يعتمد على قوة اجنبية .ما جعلهم (المشايخ والتجار) 
يتجهون الى قوة اخرى داخلية هذه المرة , اذ كان المعروف فى هذه الفترة انه 
لكى يكون الحكم قويا ينبغى أن يستند إلى قوة عسكرية ما ؛ وهی الخبرة 
التاريخية التى خرج بها الجميع بعد تجارب الماضى مع التتار والصليبيين 
وحتی العثمانیین وغيرهم ‏ وفی تجريتهم مع الفرنسيين أوضحنا فشل القوة 
العسكرية الاجنبية والتی ستجلب آوخم العواقب حینما تتدخل القوی 
العالمية الأخرى سواء أكانت القوة العسكرية الانجليزية أو حتی التركية . 

ولهذا نجدهم يتجهون هذه المرة إلى الداخل فى حركة فرز للقوى المتنازعة 
نيما بينها على السلطة , واضعين فى الاعتبار قوتهم الذاتية التى لم تكن 
قوة عسكرية ولكنها كانت قوة نفوذ هذه الطليعة البورجوازية , والتى 
اكتسبته على مدى القرن الثامن عشر , وظنت هذه الطليعة غير المتمرسة 
بأساليب الحكم - تحت تأثير النظم والتشريع الفرنسى - بأن من يولى 
الحكام هو القادر على خلعهم وأن قوتهم المادية ونفوذهم من شأنها ان 
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تمصدی للقوی العسکرية آیا كانت , ولذا حاولوا هذه الرة فى عملية فرز 
القوی التى قاموا بها استیعاد الماليك الذین قاسوا منهم علی مدی العصور 
السابقة , واستبعاد الباشا الترکی وحامیته الذین لم يصبهم منهم الا الظلم 
والقسوة . وبهذا لم یتبق من القوی إلا القوة الالبانية التی یتراسها احد 
الضباط الالبان الشهود لهم بالحزم والعدل رالکفاء: . فإذا قدر له أن یکون 
حاكما » فسيسود العدل وسيستتب الأمن المفقود بحزمه , وهو يستطيع 
التصدى بقوته العسكرية للقوى العسكرية الأخرى ویخضعها فى اطار 
الدولة . 

ولكى يصب كل هذا فى صالح تلك القوة الجديدة التى تأمل خيرا فى 
المستقبل » اذ قد تعلمت فى اطار الاحتلال الفرنسى بعض البادی الجديدة 
والتى يمكن أن تعين فى المستقبل القربب حينما يسود الأمن والطمأنينة , 
فرآت تلك الطليعة الإسراع فى هذا السبيل . وأخذت يد المبادأة لأول مرة 
فى مغامرة مضمونة العواقب . إذ تمرست هذه الطليعة فى السنوات الماضية 
فى عمليات الوازنة بين المصالح وأخذت مواقف ناجحة على الأقل من 
جهتها تجاه الاحتلال الفرنسى ١‏ وحتى فيما قبل هذا الاحتلال ؛ لذا لم تأت 
حركتها انفعالا ولكنها كانت حركة مدروسة ومخططة لأول مرة فى التاريخ 
المصرى مسبوقه بالتنظير الأيديولوجى > الذى قفر على كل الفقه والتشريع 
السائد فى أيامهم . إلى فقه آخر يأخذ بعين الاعتبار حركة التقدم فى 
الجتمع . خصوصا أن طليعته اليورجوازية هی التى قادت هذه الحركة . 

فقد رأينا منذ قليل كيف ساهم الفقهاء (أيديولوجى الدولة) فى سيادة 
الأيديولوجية الحاكمة ‏ وتشبيت الواقع والعمل على عدم تطوره حينما 
أشاعوا منذ بداية الدولة الأموية وحتى هذه اللحظة فتاوى تكرس الواقع 
وتعمل على تجميده فقد نسبوا قولا للامام الحسن البصری عن الرسول إذ 
يقول «لا تسيوا الولاة فإنهم أن أحسنوا كان لهم الأمر وعليكم الشكر ٠‏ وان 

كك 


أساءوا فعلیهم الوزر وعلیکم الصبر . وإنما هم نقمة ینتقم الله بهم من يشاء . 
فلا تستقبلوا نقمه الله بالحمية والغضب . واستقبلوها بالاستعانه والتضرع » ١)‏ 

وقال بعض الفقهاء «إن الامام قد یکون عادلا وقد یکون غير عادل - 
ولیس لنا ازالته ولو كان فاسقا» "۲ , ویری القاضی ابو الحسن الاوردی 
امتوفی فى سنة ۱۰۵۸م أنه بخصوص الأمراء الذين استولوا بالقوة على 
إماراتهم رانه يتعين على الخليقة الاعتراف بهؤلا ء الامراء حتى اذا لم 
يكونوا يحكمون طبقا الشريعة على آمل أن يساعد ذلك على اقناعهم 
بالخضوع لسلطة الخليفة .. 

كما رأى أبو حامد الغزال.. (المتوفى فى ١١١١م)‏ «أن السلطان الظالم 
الجاهل متى ساعدته الشوكة وجب تركه ووجبت الطاعة له» ١‏ ؛ فاذا خلا 
الوقت من إمام فتصدى لها من هو أهل لها وقهر الناس بشوكته وجنوده 
بغيبر بيعة او استخلاف انعقدت بيعته ولزمت طاعته لينتظم شمل المسلمين 
وتجتمع کلمتهم ولا یقدح فى ذلك کونه جاهلا أو فاسقا . واذا انقضت 
الامامة بالشوكة والغلبة لواحد ثم قام آخر فقهر الأول بشوکته وجنوده انعزل 
الأول وصار الشانی اماما لا قدمناه من مصلحة المسلمين وجمع کلمتهم 
ر و لذلك قال ابن عمر نحن مع من غلب» (۵ 

ولهذا بالاضافة إلى ما آوردناه من قبل كان التراث الفکری فى فقه 
السلطة يبرر الظلم ویکرس الواقع ؛ وهذا ما يبين تلك القفزة الفتهية الهائلة 


(۱) هاملتون جب ١‏ هارولدیرون : المجتمع الاسلامی والغرب , ترجمة آحمد عبد الرحیم مصطنی ؛ 
مراجعة أحمد عزت عبد الكريم ج۲ ١‏ القاهرة , دار العارف ۰ ۱۹۷۱ ؛ جا » ص44 نقلا عن 
د. وليم سلیمان قلادة ؛ الرجع الساپق . 

(۲) د. محمد عمارة : الاسلام والثورة . ص ۳۷ نقلا عن د . ولیم سلیمان قلادة ٠‏ الرجع السابق . 

(۲۳) د. وليم سلیمان قلادة , الرجم السابق . 

)٤(‏ د. محمد عمارة : الاسلام والشورة ٠‏ ص ۱۶۰ تقلا عن د. وليم سلیمان قلادة ؛ الرجم السابق. 

(۵) نفس آلرجم , نفس الوضع . 


۳۱ 


التی قاموا بها , حینما خرجوا عن كل هذه الأطر القديمة بفقه جدید يأخذ 
بعين الاعتبار مصالح القوی الجديدة والنامية قى المجتمع , ولعل مسلکهم 
هذا يدل على مقدار ما استفادوه من النظم الفرنسية ۰ على الرغم من أنه 
تطور ذاتی وطبیعی دفع به الحرص على مصاشهم وتطویر هذه الصالح . 
فنجدهم يذهبون أولا الى القاضی رمز الشرعية , لیطلعوه على ماقرروا وهو 
حسب ما جاء بالجبرتى « شرح الله بيننا وبين هذا الباشا الظالم » ویطلیون من 
القاضی احضار التکلمین فى الدولة لجلس الشرع ؛ ویکتب الجتمعون 
قانمه مطالبهم وهی علی التحو التالی : ۱1 

۱ - ألا تفرض من الیوم ضريية على الدينة الا إذا آقرها العلماء وکبار 
الاعیان . 

۲ - أن یخلوا الجتود عن القاهرة وتنتقل حامية الدينة الى الجيزة , وألا 
یسمح بدخول أى جندی إلى الدينة حاملا سلاحه . 

۳ - أن تعاد الواصلات فى الحال بين القاهرة والوجه القبلی . 

وتتلخص الطالب الشلائة فى أن الطليعة البورجوازية الصرية كانت 
تطلب الأمان النعدم , وعدم فرض أية ضريبة دون استشارتها , وعدم قطع 
لواصلات واستثنافها , وهی مطالب كما نری تصب فى النهاية لصالح هذه 
البورجوازية قفرض الضرائب دون معيار وبشکل جزافی ٠‏ یشکل تهدیدا 
خطیرا لعملية النمو والاستشمار . 

واذا کانت تلك الطلیعة قد احتملته فى عهود سابقة , فانها قى وضعها 
الجديد لم تعد تحتمله , لذا فهی تسعی بشکل أو بآخر إلى كسب أرض 
جديدة تضمها لمكتسباتها السابقة . هذه الأرض تتمثل هذه المرة فى حقها 


(۱) عبد الرحسن الرافعی , دراسات قوميه . مص - ۱ ¬ فى مراجهه اخمله الفرتسية ؛ العدد 
الثانی مركز النیل للاعلام . 
۳۲ 


كقوة لها نفوذ ومکونة كما رأینا من قبل من الشایخ أو العلماء وکبار 
الاعیان الذين یدخل فیهم کبار التجار , لذا فلا ضرائب الا موافقتهم . 

ثم نأتى إلى البند الشانی فى قائمة طلباتهم وهو تحقیق جو من الأمان 
والاستقرار , لأنه بدون هذا الجو لن يستطيعوا الضی قدما نحو مواصلة 
استثماراتهم ٠‏ وقد وجدوا آن أهم عامل فى إحداث الفوضی والذعر هو وجرد 
الحامية داخل مدينة القاهرة , لذا أرتأوا أن تخرج إلى الجيزة (وقد كانت فى 
ذلك العهد غير متصلة ذلك الاتصال العمرانی بالقاهرة) وأن ینتفی وجود 
الجنرد داخل المدينة » وزيادة فى الأمان آلا ییسصم لأى منهم بدخول العاصمة 
بسلاحه . 

وقد تحالف المشايخ والتجار مع القاعدة العريضة من المواطئين لتحقيق 
هذه المطالب , بل ونستطيع القول بأنه ما كان لهذه الثورة أن تحقق آهدافها 
لولا هذا التحالف . حيث ذكر الجبرتى أن المظاهرات المسلحة عمت أرجاء 
القاهرة واشترك فيها الفلاحون وحسب ما يروى «وكان الفقراء من العامة 
يبيعون ملابسهم أو يستدينون ويشترون الأسلحة» ۱ وهو يذكر مظاهرة 
قوامها آریعون ألفا من المصريين . ويؤكد هذا الرقم الرسالة التى أرسلها 
القاضى ردا على الوالى التركى المخلوع خورشيد باشا إذ يذكر «... إن 
إقامتكم بالقلعة هو عين الضرر فإنه حضر يوم تاريخه نحو الأربعين ألف 
نفس بالمحكمة وطلبوا نزولکم أو محاربتكم » فلا يكن دفع قيام هذا 
الجمهور . وهذا آخر المراسلات بيننا والسلام» . (") 

وعلى هذا النحو نجد قوة وقدرة هذا التحالف الذى لعب فيه المشايخ 
والتجار دور الطليعة , ولهذا استنادا إلى هذه القوة يصدرون لأول مرة فى 
التاریخ المصرى قرارهم بعزل الوالى و«یرکبون» ويذهب الجميع إلى ذلك 
(۱) الرافعی : الرجع السابق ص ۲۰ 
(۲) الرافعی : الرجع السابق ص ۳۰۷ ٠‏ وأيضا عبد الرحمن الجبرتى ؛ الرجع السابق , جا , ص۱۰٩‏ 

۲۳ 


الضابط الألبانى الذی فرضوه من قبل على السلطات العشمانية کنائب 
للوالی ٠‏ یذهبون إليه لیخبروه بقرارهم الذی اتخذوه وهو خلع حورشيد باشا 
وتولیته هو والیا على مصر ولکن تولية مشروطة , حیث آبلغوه «.. وتکون 
والیا علینا بشروطنا لا نتوسمه فيك من العدالة والخير» . ''' 

ولم ینعظر قادة الشورة أن تصدق الأستانة على قرارهم ولا أن بصدر 
فرمانا من السلطان العتمانی لتأكيد قرارهم , فانهم اتختوا قرارهم لأول مرة 
على مسئولیتهم وعلی آتهم منذ هذه اللحظة مصدر السلطات , لذا سارعوا 
فى نفس الیوم إلى |علان أن محمد على آصبح والیا على مصر , وتأکیدا 
على آنهم مصدر السلطات , قام مغلا هذه القوة الجديدة الشیخ الشرقاوی 
عن الشایخ والسید عمر مکرم عن الاعیان والتجار بإلباس محمد على کرکا 
وعلیه تفطان . وکانهما یحددان سویا ولأول مرة خطوط الطليعة البورجوازية 
تلك اخطوط العريضة بفرض سیطرتها على البلاد بالاضافة إلى الغزی 
الحقيقى لهذا الالباس الذی تعلمته البورجوازية الصرية على يد الفرنسیین › 
حين أصر ابليون پونابرت على أن يكون التعيين والإلباس منه ولیس من 
السلطة العثمانية , وموقف الشيخ الشرقاوى ذاته ٠‏ عندما القى بخلعة 
نابليون على الأرض حينما حاول بونابرت أن یلیسها له » وذلك كرقض 
للسلطة الأجنبية . 

وتتم المواجهة حين يرفض الباشا العشمانى قرار الشوار ويعلن أنه مولى 
من قبل السلطان ولن ينزل من القلعة إلا بأمر السلطنة التى أولته , ولهذا 
فليس للفلاحين الحق فى عزله , وهو قى هذا بعلن على الملا تراث الحكم 
الاستبدادی الذى ساد عصره بل وقبل عصره كما اوردنا , ويتصدى الشوار 
بالقفزة التى تحدثنا عنها منذ قليل على التراث الفقهى الذى ساد حينما 


(۱) الرافعى : المرجع السابق ص ۲۰۲ ؛ وأيضا عبد الرحمن الجبرتى , الرجع السابق » ج٣‏ ؛ ص۱۱ 
2 ۲ 


یعلنون أنه ليس للوالی الظالم أن یحتمی وراء قول القرآن «وأطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منکم» ۲ . فالسلطان العادل وحده هو العنی 
بهذه الطاعة . 


وأكدوا حق أهل البلد فى عزل الولاة حتی الخليفة والسلطان اذا سار 
فیهم بالجور فانهم یعزلونه ویخلعونه , هذا ما یوضحه الحوار الذی جاء فى 
تاريخ الجبرتى بين السید عمر مکرم وأحد ضباط الوالی , كما نفهمه آیضا 
من الحرر الذی آورده الرافعی والذی کتبه العلماء ليلة اقصاء خورشید باشا 
وتولية محمد على اذ یقول «إن الشعوب طيقا لما جری به العرف قدیا ولا 
تقضی به أحكام الشريعة الاسلامية الحق فى أن یقیسوا الولاة ولهم أن 
يعزلوهم إذا انحرفوا عن سان العدل وساروا بالظلم . لآن الحكام الظالمين 
خارجون على الشريعة» ۱ , وبهذا أثبتت تلك القوة الجديدة النامية أنها 
قادرة أيضا على الاجتهاد والإفتاء الذى يحقق لها ما تطمح إليه , ولعلها 
كانت هذه هى المرة الأولى التى تحاول فيها هذه القوة البحث عن أيديولوجية 
جديدة ومحاولة تطبيقها عمليا . 


وتحت الالحاح الجماهيرى وامتثالا للارادة الشعبية فى مصر وبعد سبع 
وخمسين يوما من تعيين الوالى الجديد وإلباسة:من قبل مثلی الثورة » وعلى 
اتر هذا النجاح الهائل الذى حققته الطليعة البورجوازية اولا بفرض إرادتها 
على الجميع حتى على السلطان العثمانى , ويدها الطولى فى تعيين واليها 
بالشروط التى تراها والتى كانت تتمثل كما جاء عند الجبرتى فى قوله «تم الامر 
بعد المعاهدة والمعاقدة على سيرة (الوالى الجديد) بالعدل وإقامة الأحكام 
والشرائع والاقلاع عن المظالم وألا يفعل أمرا إلا بمشورته ومشورة العلماء , 


( ۱) سورة النساء ۳ 065 
۵ ۳ 


وأنه متی خالف الشروط عزلوه ٠»‏ هذا النفوة وهذه الزایا التی تحققت لهم 
تجعلهم يحاولون تصفية الثورة عند هذا الحد بفك تحالفهم مع القاعدة 
العريضة من عامة الشعب الذين على ما يبدو كان طموحهم أكثر ما تحقق , 
اذ أن اقتناء ءهم للأسلحة ومظاهراتهم المسلحة التى خرجت للاعراب عن عدم 
الرضا ومطالبتها بوأد الظلم , فلعلها كانت تطمح فى أن تخلق من نفسها 
قوة جديدة إلى جانب القوى الأخرى المتنازعة على السلطة فى البلاد . 

ولعلهم لاحظوا قوتهم إذ قدرت أعدادهم فى هذا الوقت المبكر بأربعين 
ألفا من المواطنين السلحان ؛ هذه القوة جعلتهم يفكرون فى أن يكونرا 
البديل الأوحد والشرعى لكل القوى الأخرى التى لا تستند إلى أية شرعية 
سوى شرعية القوة والبطش ‏ أو لعلهم قد فكروا على الأقل فى استمرارية 
ما لهذه الشورة لضمان عدم عودة البطش والظلم الذى يصاحب دائما الحاكم 
الغريب عن البلاد . 

إلا أن قرار غثلى الطليعة البورجوازية والثورة بفض هذا التحالف يأتى 
ليعبر عن مدى تخوف القوى الجديدة التى قادت التحالف على مصالحها , 
از أنها لا تستطيع الذهاب إلى أكثر ما ذهبت » خصوصا وقد ضمنت على 
الأقل أنها ستكون القوة الوحيدة التى يؤخذ بآرائها فى تسيير أمور اکم 
وهی القوة التى مکنها أبضا خلع الوالى إذا اقتتضى الأمر وهذا غاية ما 
كانت تحلم به لتستطيع ممارسة استثماراتها فى أمن وأمان وقد ضمنت أيضا 
أن تأتى كل القوانین با يحقق مصالها , لذا فضلت فك التحالف » الا أن 
عامة الشعب بحسهم الثورى الأرقى رأوا عكس ذلك . 

ويفك التحالف حين «اجتمع الشيخ الشرقاوى والشيخ الأمير وغالب 
المتعممين وقالوأ : ايش هذا الحال وما تداخلت فى هذا الأمر والفتن . واتفقوا 
)١(‏ د. محمد عمارة «جمال الدين الأنفائى المفترى عليه» الطبعة الأولى دار الشروق - بيروت 
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۳۹ 


آنهم یتباعدون عن الفتنة وینادون بالأمان وآن الناس یفتحون حوانیتهم 
ويجلسون بها وكذلك يفتحون أبواب الجامع الأزهر ویتفیدون بقرا ء: الدروس 
وحضور الطلبة» . وبهذا فك التحالف من جانب واحد واعترض الجانب الآخر 
من المتحالفين وهم عامة الشعب «واجتمعوا عند السيد عمر النقيب وراجعوه 
فى ذلك فاعتذر وأخبر بأن هذا الأمر على خلاف مراده» وإمعانا فى فض 
التحالف وتصفية التورة «.. فتح الناس بعض الحوانيت ونال المشايخ الى 
الجامع الأزهر وقرأوا بعض الدروس ففترت همم الناس ورموا الأسلحة 
وأخذوا یسیون المشايخ ويشتمونهم لتخذيلهم إياهم وشمخ علیهم العسكر 
وشرعوا فى أذيتهم وتعرضوا لقتلهم واضرارهم» ۱۱ . 

وهکذا نقهم ما كتبه الجبرتى إلى أى حد استاء العامة من قك التحالف 
والتوقف بالثورة عند هذا الحد الذی اعتبروه غير كاف , ولذا أخذوا يسبون 
المشايخ ویشتمونهم . 

وفی ظل هذه الظروف , تضیع الفرصة الذهبية لتطویر تلك الطفرة 
الفقهية التی آشرنا الیها . لتصبح تعبیرا عن ايديولوجية نظام جدید 
اتضحت بعض معاله . الا أن ما يطفو مرة أخرى على سطح الحياة الفكرية 
تجديدا لهذا الانقصام الذی وسم الحياة الفكرية فى هذه الآونة ٠‏ واستشعرناه 
من قبل فى كتابات الجبرتى حينما وقف بكل قوة ضد الاحتلال الفرنسى 
الغريب عن البلاد , إلا أنه فى مواضع أخرى يشيد ببعض الإجراءات 
والعلوم والمناهج الفرنسية ويحاول من وقت لآخر المقارنة بينها وبين ظلم 
وتعسف المماليك , هذا الانفصام الذى تولد عن اكتشاف مثقفى هذا العصر 
للغرب وقد سار خطوات كبيرة نحو التقدم حينما استند إلى العقل وحده » 
ومحاولتهم فى نفس الوقت مسايرته وهم متمسکون بشريعتهم , أى تولد 


۳۷ 


الانفصاء عندما أرادوا مسايرة التقدم الذی حققه الغرب وفی نفس الوفت 
التمسك بترائهم الفکری والدینی . 

تجددت هذه الفكرة حينما أراد محمد على حاكم مصر الجديد أن يبنى 
مصر على أسس التقدم الحديث فارسل بمبعوثيه إلى فرنسا واستقبل منها 
خبراء وفنبان للمساعدة فى اقامة هذا البناء الجديد للدولة بکل أجهزتها 
الحديثئة المعمول به فى الغرب ما أدى إلى تجده هذا الانفصام مرة أخرى 
وحاول رفاعة الطهطاوى أن يلقل صورة أمينة ل راه فى باریس ویتممی 
رؤيته فى بلاده ٠‏ فكان سببا فى تأكيد هذا التيار الذى أخذ ينمو ويتطور 
منذ الحملة الفرنسية بين مثقفى مصر الأزهريين , فى مقابل تيار المحافظين 
من المشايخ الذين رأوا أن كل العلوم التى خارج إطارهم الدینی التراثى بدعة 
من البدع , وكل بدعة فى النار !! 

ولعل هذين الاتجاهين يعبران فى الواقع الاجتماعی عن قواهما 
الاجتماعية المستفيدة , وتتفق بعض القوى فى تبنیها للتراث الدینی بالرغم 
من اختلاف مواقعها الطبقبة ‏ وذلك فى إطار الصراع الفكرى والأيديولوجى 
الذى هو انعكاس للصراع الطبقى فى الحياة الاجتماعية ‏ إذ نجد شريحة من تلك 
البورجوازية الناشئة تحاول قدر جهدها الاحتفاظ بالتراث الدینی ومحاولة 
تعزيزه كدعامة أيديولوجية للنظام الإقطاعى خصوصا بعد تطور المجتمع 
المصرى بعد محمد على فى هذا الاتجاه , وفى نفس الوقت نجد الشرائح 
العليا والرسطى من البورجوازية المصرية , وهی فى أغلبها ذات جذور 
زراعية , إلا أنها ضمت فى هذه المرحلة المشايح والتجار والأعيان . ورجال 
الادارة المصرية من الموظفين والإداريين بالإضافة إلى أصحاب المهن الحرة من 
الأطباء والمحامين والصحفيين والأدباء , وبعض هؤلاء حاولوا الاتجاه لحو 
الغرب لتمثل حضارته واستعادتها فى مصر لتساعد على الانطلاق نحو 
الآفاق التى تقدم إليها . 

۳۸ 


وفی القابل حاول البعض الاخر الوقوف على قاعدة التراث مع الشريحة 
الأولى . وکانوا بودون من استلهام التراث الدفع لقبام حضارة کتلك التی 
كانت للمسلمين الأوائل قبلهم بینسا كان هدف تلك الشريحة التمسك 
بالتراث لتجميد الواقع وتثبیته » ويظهر فى البورجوازية المصرية فصيل آخر 
يحاول الجمع والتوفيق بان موجبات التراث والتمسك به ويين الأخذ من 
الحضارة الغربية ما یکن أن يتيح لها التقدم المادى . وبهذا يتخطى هذا 
(الانفصام) . 

فى هذا الجو المشحون , الذى كان نتيجة لاعتمالات الواقع الاجتماعى, 
ولم يخلقه فرد معين » تظهر اتجاهات كثيرة فى الفكر العربى الحديث , 
وبعتبر اتجاه جمال الدين الأفنغانى أحد هذه الاتجاهات ؛ وهو من کانوا 
مثقلين بنفس هذه الهموم التى عاصرها كل أبناء هذا الجيل من المثقفين . 


۳۹ 


المقدمة الثانبة 
(خلفية لقاء التقافتین العربية والغربية) 


واذا كان ما تعرضنا له فى القدمة الاولی یشکل العامل التاریخی 
الداخلی . فان العامل الخارجى ظل یشکل الاطار الذى تحركت فيه مواقف 
وآراء وافکار الأفغانی , وهو موضوع هذه القدمة الثانية فبسیبه ظهرت 
اشکالیات متعددة , حاول الافغانی الخوض فيها , بل وشکلت اهتمامه 
الاکبر » فظلت محط تأمله وتفکیره . بل ومصدر من مصادر همومه التی 
حملها على عاتقه . لذا قبل الحديث عن جمال الدین الأفغاتى نری أنه 
سيكون من الأنسب أن نتحدث عن تاريخ هذا اللقاء ء الذی تم بين الشرق 
العربى الاسلامی ؛ وبين الغرب الاورویی » إذ شکل اللقاء بين الثقافة 
العربية والثقافة العربية الإسلامية اهم الحددات التی وجهت الفکر العربی 
نحو وجهاته التعددة عقب احتکاکه بالحضارة الغربية فى نهاية القرن التاسع 

عشر ومطلع القرن العشرین . 

ولعل آطروحات جمال الدين الأفغانى لم تخرج عن هذا التأثير > بل 
تأثرت إيجابا وسلبا .. مجمل الأفكار التى تصارعت فى تلك الآونة , 
وجاءت كنتيجة لهذا الجدل الذى ثار بين المشقفين العرب من إنتماءات 
وأيديولوجيات مختلفة ‏ ما ساهم فى بروز إشكالات آخری ظلت على بساط 
البحث حتی يومنا هذا ؛ وسنتعرض لبعضها . ومن هذا المنطلق سيكون 

علينا , وقبل معالجة الوضوع أن نلقى بنظرة سربعة على خلفية تاريخية 
أخرى_ خاصة هذه المرة بهذا اللقاء بين الشقافتين العربية والغربية ۰ حیث 


۳ 


١‏ - الوقع الجغرافى المتميز للعالم العربى بين الامبراطوریتین 
المتحاربتين الرومانية والفارسية أدى بشكل مباشر أو غير مباشر إلى نقل 
ثقافى وحضارى ۱ , متذ زمن بعيد » وأخذ يمند عبر العصور المختلفة بفعل 
التجارة والتنقل والسفر . وفى العصور الوسطى تفوق العرب , إلا أنه فى 
أعقاب الحملة الفرنسية , اكتشف المثقفون العرب مدى ما حققه الغرب من 
تقدم كبير عليهم , وبخاصة عندما قارنوا أحوالهم بأحواله » ما ولّد لديهم 
الاحساس بأنه يلك مفتاح تقدمهم لاله يملك أسباب الحضارة الحديثة ‏ 
ودفعهم هذا لاكتشاقه والاستفادة منه , وقد تجسد هذا فى بعتات محمد 
على إلى فرنسا . 

لذا يمكن القول أن الحملة الفرنسية هی التی منعت امكانية النمو الذاتی 
للمجتمع الصری على الأسس التی شکلت بنية القرن الشامن عشر . كان 
للمجتمع الصری إمكانية حقبقية لأن بتطور نظرا لتواجد العناصر الطلوبة 
الا أن هذه الامكانية قد أجهضت فى مهدها بفعل القارنه التی فام بها 
مثقفو العصر بين مجتمعهم والمجتمع الأوربى الذى اختلطوا به والتقوا به 
وجها لوجه قرابة اربع سنوات هی عمر الحملة الفرنسية . هذه المقارنة سهلت 
لهم إيجاد النموذج , بدلا من تخيله واختراعه . 

وبفضل البنية الاجتماعية التى تكونت فى القرن النامن عشر حازت 
الأنظمة الجديدة بعض القبول » حيث لعبت تلك البنية دورا فى هذا › اذ 
كانت أكثر تفهما وهضما للجديد , ونحن نعرف أن المشايخ والتجار قد 


۰ ۱۹۳۸ ۰ نواح مجيدة من الثقافة الاسلامية , القتطف‎ ١ انظر : إسماعيل مظهر وآخرون‎ )١( 
۳١ القاهر: , ص‎ 
وایضا‎ 
Henry Corbin, Histoire de la Philosophie Islamigue, Nrf, Galli- 
mard, 1968, p. 1 


۳۱ 


اشترکوا معا فى الدیوان الذی آنشاه بونابرت مصر - كما رأينا - بالاضافة 
الى أن آغلب دعاة النهضة کانسوا من أبناء تلك الطبقة ميسورة الحال . 
إلا أنه ينبغى الاعتراف أيضا بأن ظروف القهر والاستعمار هى التى أعاقت 
قبولهم للنظم الغربية الحديثة - على الإطلاق - حيث بدوا فى فترات كثيرة 
أماء مواطنيهم كخونة يتعاملون مع المستعمر ويروجون لثقافته . 

وإذا كانت هذه هی بعض الدوافع التى دفعت العرب للقاء الغرب , فان 
ذلك غير كاف لإتمام اللقاء , حيث ينبغى أن تكون هناك دوافع تدفع الطرف 
الآخر أيضا لكى يتم الالتقاء . ولقد كان أهم دافع فى الغرب هو التوسع 
الاستعمارى . والتحكم فى طرق المواصلات المؤدية للشرق » وخلق أسواق 
جديدة , واحتكار المواد الخام المتوافرة فى بلدان الشرق العربى الإسلامى . 
وفى هذا كان حال العرب مختلفا عن حالهم قبل ظهور الإسلام » فقبل ظهور 
الإسلام كانوا لا يشكلون اى خطر على الامبراطوریتین المتواجدتين 
(البيزنطية والفارسية) فكانوا يستقيدون من لعبة توازن القوى بين الطرفین؛ 
وأنشأت كل امبراطورية دولة عربية تابعة لها (الغساسنة والحيرة) ؛ ولم 
يكن لهما من دور سوى أن تنع الدولتان العربيتان اعتداء البدو على تخوم 
الدولتين المجاورتين . 

وفى العصر الحديث تغيرت المسألة ‏ فقد جذبت المنطقة العربية أطماع 
الجميع كما ألمحنا من قبل والمنطقة العربية لم تعد هی نفسها فيما قبل الإسلاء 
(دولتى الغساسنة والحيرة) . اذ أن العرب ظلوا سادة للمنطقة لعدة قرون 
متدة . وقد ولد هذا طموحات وأهدافا وآفاقا جديدة للعرب المحدثين » ومن 
هنا كانت مشاريعهم الوحدوية والنهضوية › تتعارض بشكل أو بآخر صح 
استراتيجية الغرب السياسية والعسكرية . وهذا اهم ما دقع الغرب للتواجد 
دائما فى المنطقة . سواء اكان هذا التواجد بصورة مباشرة بقوى عسكرية ١‏ 
أو تواجد يجعل من دول المنطقة تابعا اقتصاديا . 


۳ 


۲ - الشرط الثانی هو صلاحية احضارة الفاعلة ١‏ وقابلیتها للانتشار . 
والاجابة على الحاجيات والطموحات الانسانية عامة , حيث تدخل فبها 
أسئلة كل نقافة آخری منفعلة ۲۲ , وهذا الشرط قد توفر للحضارة الغربية › 
وفطن اليه رواد التهضة العربية على الطراز احدیث . بل ومعارضو هذا 
الطراز آنفسهم » وذلك فى اللحظة التی قارنوا فیها واقعهم بواقع الغرب . 
وقد شهموا توق آوروبا العسکری على أنه مظهر من مظاهر قوی الغرب 
الکامنة , اذ يعود إلى النظم الديمقراطية . والروح الإنسانية والساواة 
والليبرالية . بل وصل الأمر ببعضهم إلى حد الانبهار بالعلم الأوروبى 3 
على وجه التحديد - إلا أنه قد فات هذا البعض معرفة الدواعى التى 
انتمجت العلم الأوروبى وثورته الحديثة . إذ أن الجهل بتلك الدواعى إلى 
جانب ظروفهم التاريخية والاجتماعية کانا من أهم الأسباب التى جعلتهم لا 
يميزون بين العلم والدين !! فى وقت ساد فيه منحى السلفيين فى دمج الدين 
بالعلم . وبدا الدين على أيديهم (السلفيين) كعلم العلوم والسلفى هو 
السلطة المرجع الضامنة لكل العلوم » إذ فى مثل تلك الظروف » يصبح 
السلفى هو حامل الحقيقة التى يفتقدها الاخرون ومن هنا يتدخل فى كل 
كبيرة وصغيرة تتعلق بالحياة والمجتمع (التعليم . الفصل فى المنازعات ۰ 
والسياسة , وإمامة المصلين , وأهم المتحدثين فى أهم اللحظات [أعياد 
ونكسات , وزواج وموت ... الخ] . 

۳ - الشرط الثالث هو توفر مثقفين اطلعوا على الثقافة الحديثة › 
وآمنوا بالحداثة كمخرج وبأنه لا سبيل سواها . وفى ظل الظروف التى 
اسلفناها توا كان على الشقف الحديث أن يخوض صراعا عنيفا من أجل 


(۲) والمقصود هنا الثقافات الأخرى مثل العربية الاسلامية ؛ حيث وجد مثقفوها أن الغرب ملك 
أسباب ومقومات الحضارة الحديثة . 


۳۳ 


العقل وموضوعية العرفة ۰ ومن هنا أصيحت العلمانية آثيرة لدیه پاعتبارها 
المقدمة الاولی لتحقيق حركية الجتمم وتطوره . وعند هذه اللحظة یبدا 
صراعا بين منهجين متناقضین الأول دینی - سلفی هو السائد , والاخر 
علمی حدائی وهو الذی بدا لتوه مع ظهور المنقف الحديث , فالاول « یعطی 
المنهج الإيمانى صفاته , بدءا بصورة الكون وصولا إلى اعتقالالحياة, 
ويكون مقاتلا من أجل : النخبة العارفة ۰ تقديس التقاليد . إلغاء التاريخ , 
أولوية النص على الواقع , تثبیت العقل › استعادة الماضى . أزلية الحقيقة , 
وحدانية التأویل ؛ امتثال القارئ , استراتيجية التلقين , تسقيه العلم ... ١»‏ 
وعلی النقيض يكون النهج الحديث الذی یعطی «وجوهه . بدءا بصورة 
الکون وصولا إلى أحاديث الناس ویکون مدافعا عن : العقل , الانسان , 
التقدم , الحداثة , العلم » حرية الفکر , تغيير الجتمع . إصلاح اللغة , 
نسبية الحقيقة ۰ مجتمعية العرفة » كوئية القانون العلمی ...» ۰۱۲ وفی 
ظل هذا الصراع بين النهج الذی بريد تصویل العالم لظواهر دينية ١‏ وبين 
التهج الذى يعيد الاعتبار للعقل العتقل حینما يسأل عن أسباب استمرارية 
الأصول . يولد علم التاريخ الذی يستطيع أن يضم آیدینا على التداخل فیما 
بين العلمى والأيديولوجى . 


ونظرة - على ضوء ما أسلفتا - إلى تيارات الفكر العربى المعاصر , 
تطلعنا على مدى شراسة المعركة التى خاضها المنورون من طلائع النهضة ضد 
كل القوى الرجعية اجامدة إلا أن السؤال الشروع : إلى أى مدى 
استطاعوا التغلب على الصعويات التی وضعها فى طريقهم التقليديون ؟ 
وكيف فهموا العلمانة ؟ وما دور التناقض فى مناهجهم ١‏ 

(۱) د. فيصل دراج ۱ «الشيخ التقلیدی وا لثقف احدیت » ۸ ورف مقدمة فى مؤعر جامعة القاهرة عن 
طه حسين ۰ ونر ۱۹۸۹ 
۱ الرجم السایق . 
۳ 


نستطیع القول آنهم بنشرهم لنهجهم الجديد فى الرژية , وقد ظهر فى 
تحليلاتهم لواقعهم وفی تعليقهم على الاحداث اليومية , وفی عرضهم 
لتصورهم لستقبل النهضة العربية . قد حققوا نجاحا جزئیا , ساهم إلى حد 
کبیر فى سيادة الاتجاه الحديث فى الثقافة العربية . وانتشار الصطلحات 
ا حديثة فى کتابات الجميع , كما أن انتشار الأجهزة والأدوات الحديثة , 
ساهم إلى حد كبير فى هذه السيادة الجرئية ١‏ ونقول جزئية لأن الاتجاه 
السلفى ظل لهم بالمرصاد ٠‏ فى حركة مد وجذر ١‏ دفاع وهجوم ' بل وصراع 
مشتعل فى الساحة الثقافية وبالتالى الاجتماعية , والدليل على هذا النجاح 
الجزئى هو إثارة قضية الأصالة والمعاصرة ٠‏ وهی قضية لم تكن مطروحة على 
بساط البحث من قبل , ولكن الأوضاع الجديدة والمنهج الحديث فرضا على 
الجميع مناقشة هذه القضية , بداية نرى ان المناهج التى استخدمها رواد 
النهضة عموما قد خلت من التناقض . 

وذلك لاعتمادها أساسا على الفكر المادى للقرن الثامن عشر › وهو 
فكر مسیکانیکی أصلا ؛ بينما فى حالة الأفغانى فقد اعتمد على الفكر 
السلفى وهو ذو منهج مائلی ينفى الصراع والتناقض . 

إذ ارتبط كل تغيير وتطور لديه بالدين » بحيث أراد أن يقوم بشورة 
على التصور الرجعی للدین پتصور آخر أكثر تقدما ٠‏ وعلى الرغم من تأثيره 
على بعض العلمانیین , بل وتعاونه معهم . الا ان هذا لم يغير شیثا من 
رؤبته , حیث ظل الدین یشکل لدیه أساس کل محاولة للتحدیث وللتحرر 
من تأثير الغرب الاستعماری . ومن هنا اندرج تصور الافغانی هذا مع جمله 
التصورات الأخرى لدعاة الاصلاح فى هذا العصر , ولقد قيمها من قبل 
د . فیصل دراج منظور تاریخی حینما وجدها تستظهر ر کوهم ایدیولوجی 
مضاعف , وهم فى الاعتقاد بأن الدين یجدد ذاته » ووهم فى الاعتقاد بأن 
لعلم الجرد قادر على الفعل» مستنتجا «أن هؤلاء الدعاة رغم مقاصدهم 


۳۵ 


الثبيلة ومواقفهم الشجاعة . کانوا هارسون منطقا مقلوبا » حين ظنوا أن 
تشویر الدین يفضى إلى تثوير المجتمع ۱ مع أن الأمر على النقیض من ذلك ۱ 
فتشویر المجتمع هو الذى يقوم بتحديد وضع الدين ووظيفته» ۱۱۱ . 

والوافع ينبغى أن نلاحظ أن ایان النهج الحديث مجتمعية الشقافة 
وادراکه لدور العرفة فى تحویل جمیع علاقات الجتمع , بحيث تصبح 
العرفة أداة عملية لتغییر الجتمع ١‏ لم يكن یبفی منه سوی محاولة ایجاد 
سند اجتماعی قوی إلى جاتب القوی الذاتية للمحدئین , وذلك لکی 
یستطیعوا التصدی لدعا: الجمود والتقلید , الستندین إلى جمهور عریض 
تمتثل ينتج ویعید إنتاج الثقافة التقليدية , يمكّن هؤلاء المحدثين من نشر 
العلم والوعى اللذين وجدوهما أداة لخلخلة الرنکزات الاجتماعية السائدة › 
وهو ما من شأنه الدفع بخلق قاعدة اجتماعية واعية هی اداة الدفع بالتغيير . 

لقد كان الصراع حادا إذن فى بعض الأوقات » بين نهج يتمسك بالنص 
إلى اقصى مدى واخر يتمسك بالعقل إلى ما لا نهاية , ومن هنا ظهر ما 
یسمی بمشكلة «الأصالة والمعاصرة» ؛ وهی مشكلة بدأت مع النهضة العربية 
الحديثة فى نهاية القرن التاسع عشر وبدايات القرن العشرين وحتی الیوم 
تحت مسميات كثيرة تبعا لطبيعة وظروف المرحلة التى ظهر فيها السمی . 
فإذا كان الصراع يوضع دائما بين الانا والآخر إلا أننا تجده أيضا بين الوافد 
والموروث أو بين العراقة والحداثة , أو بين التراث والتجديد وهی تسميات 
تعبر عن نفس الفكرة . وهى الفكرة التى طرحت فى البداية للتساؤل فى كل 
الأوساط , وبعض هذه الأوساط تخیر أحدهما فالأصالة أو المعاصرة , 
والبعض الآخر قال بهما معا , الا أن الخلاف بقى على القدر الذى سيأخذه 
من کل منهما ؛ أذ اقترب البعض من الاصالة والبعض الاخر من المعاصرة ۱ 
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والأصالة تعنی الترات القدیم ما فيه النظم والعادات والتقالید والاداب 
التى ورثناها عن الأجداد » وتتسم رؤية السلفيين للتراث بالانتقائية إذ 
یقصرونه على الدين الاسلامی فقط , وبهذا يحرمون هذا التراث من مصادر 
آخری متعددة » غاية فى الحيوية والأهمية والتنوع ؛ كالتراث الدينى قبل 
الإسلام , وتراث الحضارات الأخرى قيله » وتراث الأقليات » والفنون 
الشعبية القديمة , والنظم والتصورات والتراجم وكل ما يمكن أن يكون قد 
لعب دورا أساسيا فى بناء الوجدان الشعبى عبر العصور المختلفة ٠‏ ومن هنا 
لفهم أن التسراث أرحب وأوسع ما یدعو اليه السلفيون . لذا فنحن نعتبر 
التراث ما هو إلا نص ككل نص . كتاب مفتوح على مصراعيه للتأويل 
والشرح , بمقدورة أن يحمل عديدا من المعانى والألوان » لذا نهو يفسر 
ويوظّف تبعا لغاية قارئه » وذلك لأداء مهمة أيديولوجية ما . بمعنى آخر أن 
الدعوة الى التراث هی دعوة معاصرة ؛ تحمل فى ثناياها مشروعا معاصرا ١‏ 
وإن كانت تغلفه بقناع من الماضى حتى تخلع عليه هالة من القداسة 
والاحترام . 

ونحن لا نتکر أن التراث قد لعب دورا فى عملية التحرر الوطنى , 
ولنرى مثلا ما حدت فى الجزائر ضد الاحتلال الفرنسی . حيث حمل هذا 
التراث ذاته فى ثناياه , شعارات غيبية وأسطورية , تقاعلت سلبيا وساهمت 
فى تراجع الوعى العلمى والتساریخی , ونجح هذا التراث وقتیا فى قهر 
المستعمر . إلا أن الجانب الأسطورى ظل يعمل ويتفاعل فى البيئة العربية , 
بل ويعاد إنتاجه , وفى ظل غياب الديمقراطية وحقوق الإنسان وتحكم الحزب 
الواحد , ترى الجماهير العربية مرة أخرى فى التراث وبخاصة فى جانبه 
الاکثر أسطورية وغيبية - ملجأ يحميها من العسف والاستبداد كما حماها 
من قبل . لذا تظل معرفة كيف تكون التراث » وما هی مكوناته , مسألة 
فى غاية الأهمية , لأنه ليس ما ورثناه فقط عن الآباء , بل ما دخل أيضا 
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فى ثقافاتهم من الأمم الاخری , وأصبح جزءا أصيلا من التراث ٠‏ ویالتالی 
ما نقوم به اليوم من نشاط وتأويل سيصبح تراثا بعد حين . 

والحق أن قضية الأصالة وا معاصرة ‏ قضية افتعلها السلفيون يعد أن 
حاصرهم الداعون للحداثة , وكادوا أن يسودوا بعد ما فرضوا منهجهم 
العقلی فى الرژية والبحث ؛ إذ أن التمادی مع هذه الفكرة یل إلى مسلمات 
كثيرة مرفوضة أصلا من قبل النهج العقلى » ومن جملة ما 7 تشير إليه هو أن 
الشرق مختلف عن الغرب والعکس صحيح , لذا فهى تعمل على تعميق 
الخلاف بين الأنا والآخر . بل وتعمد إلى الصاق بعض الصفات إلى كل 
منهما . مؤكدة على أنها صفات طبيعية فمثلا تنسب للغرب الاورویی ؛ 
التحديد , والواقد , والمعاصرة أو ما تسميه بالحداثة , بينما تنسب للانا 
وهو الذى يمثل الشرق العربى الإسلامى : العراث أو الموروث أو الأصالة أو 
ما تسميه أيضا بالعراقة , والتقسيمة فى حد ذاتها صحيحة » الا أن ما 
تحاوله هو تكريس هذه التقسيمة ذاتها والمحافظة عليها باسم التمسك 
بالأصول . 

وفى هذه الحالة يكون على الشقف الحديث الانصياع لهذا المنهج المغلوط › 
فیفکر فى اطار يحبسه ولا يستطيع القكاك منه . حيث يقع فى الا'زدواجية 
التى هى من وجهة نظرنا أساس تلك المشكلة كما سنرى . 
الازدواجية : 

والازدواجبة سمة غالبة تيز الموقف العربى بمجمله (موقف السلفیین 
والمحدثين معا) وترخى بظلها على فهمهم وهضمهم لكل ما ینتسب إلى 
الغرب , ولعل الكشف عن المفاهيم وأصولها يتيح لنا فهما أعمق لجذور هذه 
الازدواجية . فمعنى الحداثة مغلا کمصطلح يمكنه أن يلقى بالضوء على 
اللبس الذى يعترى المفكرين فى معالجتهم للموضوع , حيث أن الحداثة 
تشمل كل ما أنتجه الغرب من فلسفات وعلوم ونتائج (ماركسية , 
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وضعية ...الخ - تکنولوجیا . نظریات علمية ...الخ - وحروب , ودمار 
.. الخ) ۱۱ . وهنا يظهر الغرب أبو الحداثة بوجهين متناقضين «المثال» الذى 
يجذب » والعدو المنفر . ملاك التحديث » وشيطان العدوان » وقد أثر هذا 
بشدة - على الموقف العربی الذى اتسم بالازدواجية » وتداخلت ميكانيزمات 
تحقیق النهضة مع ميكانيزمات الدفاع عن الهوية القومية . كما أن ظروف 
التحديث - نفسها - هی التی أدت إلى هذه الازدواجية فنری مثلا أن 
التحول إلى النظم الجديدة لم يتم بمبادرة قاعدية شعبية ؛ بل تم فى مجمله 
بشكل فوقى ونخبوى , وأكثر من ذلك أنه تم مرتبطا بالتدخل الاجنبی ‏ 
والعجز عن سداد الديون لتدهور الأوضاع الاقتصادية , ونحن نعرف كيف 
ارتبط الديوان بالحملة الفرنسية , بالاضافة للتغييرات التى تت فى أعقاب 
الاحتلال الإنجليزى . 

خاصة أن تقسيم العالم العربى إلى دويلات , وربط كل قطر منفردا فى 
علاقة خاصة بالمركز الأوروبى مع تنوع هذا المركز (باريس - لندن - روما) 
ساعد على تنوع التحديث واختلاف درجته المرتبطة بمشيئة المركز ۰ نيما بين 
الأقطار العربية وبعضها ما آثر على حساسية كل منها فى تقبل الاقکار 
اللحديثة . واذا أضفنا لكل هذا أن البعض أراد من التتحديث تقل 
التكنولوجيا ومظاهر الحضارة الحديثة , دون استيعاب الدوافع التى تكمن 
وراء هذه الحضارة ودون احدات تغيير جذرى للعقلية التقليدية المحافظة , 
یکننا تصور أن العلاقة بين القديم والجديد لم تصل إلى حالة الصراع الجذرى 
والحاد التى ميزت ميكانيزم التحول الأوروبى من الإقطاع إلى الرأسمالية , 
ولكنها تحتد ثم تفتر ثم تحتد وهكذا .وربا يعود هذا لأسباب كثيرة › إلا 
أن أهمها جميعا . أن الدينامية التى تدفع لتطوير الصراع فيما بينهما 
غابت فى خضم مشاركتهما معا فى دفع العدوان الخارجى عن الحدود . 


( ۱ راجم م‌جصو د أمين العالم ۱ مفاهیم و قضابا أشكالية : دار الثقافه الجديدة ١56‏ ۱ ص ۷۱ 
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وقد دفع هذا الحال الى تکریس الازدواجية وتعسبقها بحیث جاور 
احدیث مع القدیم ؛ فالتعلیم متلا ظل فى مصر إلى يومنا هذا مزدوجا 
(دينى ومدنی) ٠‏ وتعمی هلا بسلوك الدو له نفسها التی اصبحت تقوم بدور 
الحماية والسند لكلا النظامين معا فتدعم الأشكال الحديثة باسم التحديث 
والمعاصرة . كما تدعم الأشكال التقليدية باسم المحافظة على التراث 
والأصالة !! هذا التجاور منع التفاعل والصراع أى العلاقة الجدلية بين 
النظامين . فاذا كان هذا المثال على المستوى الثقافى . فان ما حدث على 
مستوى هيكل الدولة خطأ يتحمله المحدثون جميعا ودون استثناء . وذلك 
لأنهم نقلوا هيكل الدولة الحديث فى الغرب مباشرة › ودون دراسة فعلية 
لواقعهم » وبا أن هيكل الدولة لا يحتمل الازدواج الذى عهدناه فى مجالات 
٠ ۳۳‏ فقد سقطت الهياكل القديمة جميعها لصالح الهیاکل الحديثة . 
ومن هنا ظهر وكأن المحدثين آرادوا تعبشة الواقع العربی فى قوالب أكثر 
اتساعا من حجمه ؛ فاذا نظرنا ال الؤسسات الاجتماعية والسياسية فیما 
قبل التحديث ستجد آنها تتحصر فى : الوالی - الأعيان - الشایخ - 
الأشراف - الطوائف - الأفندية - الحرفيين ثم احرافیش أو الزعر . وهی 
جمیعها عبارة عن بنا ءات صغيرة تنظم العلاقات فیما بين آفرادها وبعضهم 
لبعض ٠‏ وفیما بينهم وبين سلطة الدولة , وهی تعتمد على العرف لتنظیم 
تلك العلاقات . 

لم يدرس محدئونا واقعهم هذا دراسة ميدانية ليقوموا بتطویره وتثویره 
من داخله على ضوء الأهداف والافاق الجديدة . ومن خلال الاستفادة ما 
اكتسبوه من مناهج غربية وبهذا وجدنا فئات كثيرة لم تجد لنفسها دورا ما 
داخل الهيكل الجديد الذى لم يستطع استيعاب كل فعاليات المجتمع ما أدى 
إلى تهميشها ؛ ومن هنا كان تركيزنا منذ البداية على دراسة الواقع المصرى 
فى تلك الفترة , علنا نستطيع رصد بعض المؤشرات . ورم أي ها تف 
إلى الهشاشة التى اتسمت بها الهياكل الحديثة فى واقعنا العربى ‏ حیت 
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آنها لم تستطع ؛ وربا حتی الآن الوصول إلى أعماق الوجدان الشعبی , فقد 
تشر آحد الباحثين مؤكدا أن عدد المنتمين لأحزاب سياسية ضئيل جدا , 
مقارنة بعدد المنضمبن للطرق الصوفية . ونفس الحال اذا قارنا عدد 
المشاركين فى الانتخابات العامة بعدد المشاركين فى الموالد الدينية . واذا 
أضفنا إلى هذا أن تلك الهياكل الحديثة لم تفرز أية ماراسات ديمقراطية , 
بالاضافة لانتهاكاتها لحقوق الانسان وللمساواة امام القانون من هنا لستطيع 
أن نفهم مغزی عدم تفاعل الرجل العادی مع تلك الهياكل . 

وإذا آردنا التعامل مع قضية «الأصالة والعاصرة» , الآن » فینبخی 
أن نضع آیدینا على بعض التقاط : 

آولا : أن وحدة التجرية الانسانية , ووحدة الحضارة العصرية ووحدة 
المصير الانسانی فى العالم تعأکد كل يوم بفعل التصدى لشاکل البيئة 
والمحافظة على التنوع الحيوى » ویفعل تنامى ثورة الاتصالات » وسقوط 
الحدود الجغرافية . وبروز فكر ووعى كوليين . 

ثانيا : أن تحقيق النهضة معناه أن يتحقق فى التربة العربية تجاوز 
لأوضاعها الحالية , بمعنى ظهور أشياء جديدة لم تكن موجودة ١‏ تتخطی 
الحاضر , وتصطدم معه أحيانا , بل وتصارع الأفكار السائدة طول الوقت ١‏ 
ویالتالی لا يكن تصور نهضة بدون نقد الحاضر والماضى لمحاولة تخطيهما 
نحو المستقبل , وأهمية هذا النقد لن تتأتى الا بالتعددية والفكر التعددى 
الذى يحاور ويجادل دون أن يلغى وجود مخالفيه . ودون أن يحتكر الحقيقة. 

الشا : ينبغى معرفة ماذا نريد على وجه الدقة . حيث أن الإجابة بأننا 
نريد تحقيق النهضة , ليست إجابة كاملة أو شافية , بل إجابة ينقصها 
التحديد . إذ ما هی طبيعة تلك النهضة ؟ هل نريد أن نكون أقوياء نهيمن 
على العالم على فط العصور الوسطی , أو شركاء مع العالم نحترم ال حوار 
ونشجعه بين الثقافات المختلفة . 
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رابعا : إن محاربة الاخذ السطحی نظاهر احضار: الغربية عمل فى 
غاية الأهمية ٠‏ حيث سيصبح فى هذه الحالة موضوع معالجة المشاكل 
الحقيقية هوالأساس » مشاكل مجتمعاتنا ذاتها , باعتبار أن بنياتها 
الاجتماعية والطبقية مختلفة عن الغرب » ولنا فيما آثرناه من مشكلة 
الهياكل الحديثة خير مشال , حيث أنها لم تستطع أن تشرك كل فئة من 
الفئات القدعة المحلولة ضمن هيكلنا الحديث . 

خامسا : إن الصورة المكونة لدينا عن أنفسنا , والصورة المكونة لدينا 
عن الغرب هما صورتان وهميتان , اذ بالإضافة الى الانتقائية التى 
يتتهجها السلفيون فيما يتصل بالتراث . نجد أننا لم نهتم بتحقيق 
الخطوطات القديمة , ولا بإعادة نشرها . حيث أن ما وصل إلينا من كتب 
التراث المحققة يعتبر قليلا جدا بالقارنة بالكم الهائل من المخطوطات التى 
ما تزال محفوظة بالمتاحف والمكتبات وتنتظر النشر , فإذا أضفنا إلى هذا 
أننا لم نهتم حتى الآن اهتماما حقيقيا بالترات الشعبى الحى ولم تتم 
معالجته ودراسته فى شتى ميادينه , لذا نستطيع القول بأننا لا فلك تراثنا 

وفيما يتصل بالمعاصرة فإلى الآن لم نقم بترجمة فلسفة غربية كاملة 
بجميع أعلامها . أو الأعمال الكاملة لفيلسوف غربى » لذا تظل هذه 
الفلسفات فى صورة مشوشة وغير حقيقية لدى من يتحدثون عنها ؛ 
مستتنين من ذلك بعض من اطلعوا على المصادر الأساسية فى لغاتها 
الأصلية , وهم قليلون ‏ وإذا أضفنا لذلك ما ترجمناه على مستوی التقنية 
العلمية والتكنولوجيا والعلوم البحتة , نجد أتنا أيضا مازلنا على أول 
الطريق » حيث أننا عندما نقرر ترجمة عمل علمى فان ترجمته تتم بعد 
سنوات من ظهور العمل الأصلى ؛ فلا يصل إلينا , آخر ما وصل إليه 
الغرب , ولكن ما كان مصدر اهتمامه فى لحظة زمنية ماضية , والتى 
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بالضرورة قد تجاوزها وأخذ یتطلم إلى غیرها . خلاصة القول نحن لا فلك 
التراث » كما لا غلك المعاصرة . 

سادسا : إن افتعال إشكالية الأصالة والمعاصرة , كان من تتانجه أن 
انشغل بتلك الإشكالية كثير من المفكرين العرب ؛ ومنهم من يفترض فيه 
الأهلية والقدرة على الاضطلاع بهام أكثر أهمية بل وحيوية سواء فى البحث 
العلمى البحت أو القكرى . لذا نجدهم قد ضيعوا الوقت والجهد ولم يخرجوا 
بشئ » سوى أنهم استوعبوا بشكل أو بآخر داخل هذه الحلقة الفرغة . 

سابعا : إذا كان الغرض من طرح سوال الأصالة والمعاصرة هو أولا 
واخيرا تحقيق النهضة . فان النهضة لا تتحقق إلا بمحاولة الإجابة على اسئله 
حقيقية يفرضها الواقع الحى , وعند الإجابة على هذه الاسئلة الملحة » ينبغى 
ألا نتساءل عن مراجعنا فى الإجابة ؛ لأن إلحاحية الواقع هى التى سوف 
تفرض عليئا الأخذ بالحلول الناسبة أيا كانت مصادرها فى التراث أو فى 
الغرب . قإجابتنا تلك لا ينبغى أن تكون مجرد استعارة ميتة لبعض الحلول 
من هنا وهناك ٠‏ بحيث تسقط فيما حذرنا منه من قبل . وهی ليست عملية 
للتوفيق . انها عملية جدلية خالصة . 

ثامنا : ينبغى إذن أن نقرق بين الجدل والتوفيق أو التلفيق » حيث يتم 
فى الجدل تفاعل وصراع , ينتهى إلى خلق صيغة جديدة ثالثة تستجيب 
لشاکل الواقع , وفى نفس الوقت لا تصبح ضحية للماضى او ضحية 
للأفكار الغربية يشكل يؤدى للتبعية (ونقصد بها هنا توجيه الصياغة 
الجديدة » وجهة لا تستحیب لمطالبنا الذاتية ومشاكلنا الملحة) , بيئما يكون 
التلفيق أو التوفيق مجرد تجاور ميت لأفكار غربية لأخرى ترائية , تظل 
تعمل فى ذهن المثقف والرجل العادى والمجتمع , ما يخلق نوعا من الفصاء 
(الازدواجية) الذى يؤدى للتردد وعدم الحسم . وإثارة المشكلة (الأصالة 


هذا الانسان المزق الشدود بنفس القوة لترائه وحضارة العصر , نتأمله 
یخطو خطوات فى نفس الکان , ليست للخلف . ولیست للامام ‏ ما يعيقه 
عن الفهم وعن الابداع . والسژال الذی یطرح تفسه وبحيوية أنه قد تم لقاء 
سایق فى عصر التدوین من قبل . فلم لم تشر کل هذه الاشکالات وبنفس 
الا حاحية ؟ 

الحق آننا سنحاول تلمس الاجابة من خلال بعض اللاحظات النهجية : 

أ - التصور الستقبلی : أن آهم ما ييز تلك الحقبة الأولى من عصر 
الترجمة الأول , عصر الحراك الاجتماعی غير السبوق , هو وضوح الرؤية › 
وضوح الطریق , وضوح تصور کامل للسستقبل ٠‏ وحضوره فى الاذهان » بل 
وطغیانه على الحركة الفكرية والثقافية فى الوقت نفسه » بحيث ظهرت 
التيارات والقرق والذاهب الختلفة بمظهر من لا يطرح تصورا مستقیلیا بدیلا : 
ولكن من يحاول تعديل السار , أو ترشيد المسيرة , أو الأخذ فى الحسبان 
مصالح المستبعدين والمهمشين فى المجتمع الاسلامی فى سياق مسيرته 
التاريخية » وفى إطار تصوره المستقبلى الذى اتفق عليه الجميع . 

هذا التصور الذى استمد حقيقته من التوحيد , التوحيد على مستوى 
الدين والعقيدة , والتوحيد على مستوى الفكر والثقافة , والتوحيد على 
مستوى الرأى والكلمة » بعيدا عن القبلية والعصبية ‏ التوحيد فى جغرافيا 
العالم الإسلامى وجعل بلداته عالما واحدا , وشعويه شعبا واحدا › تدين بدين 
واحد . وتتجه لقبله واحدة . وتعبد الها واحدا . وتقدس قرانا واحدا , 
وتحتفى بنبى واحد , لا تفرقة بين شعب وآخر فكلهم كأسنان المشط الواحد . 
يتوجهون شطر عاصمة واحذلة . 

هذا الحضور الحاد لتصور المستقبل فى ذهن وقلوب الجميع › زاد من 
تعميقه وتكريسه أن حياة الناس ظلت مرتبطة إلى أقصى الحدود بالدين 


ذا 


31 


وبالعقيدة , حيث ارتبط به الزواج والطلاق والیراث وحتی الیلاد والموت ؛ 
وتنظیم العاملات بين الناس > وتنظیم العلافة بين السلم والدولة . كل هذا 
جعل فى تصور الناس أن انتفاء الاسلام یعنی انتفاء كل هذه الأنشطة 
الاجتماعية باعتبارها مرتبطة به سواء عن طریق النص أو عن طریق الطقوس 
الدينية التبعة فى كل نشاط . وهذا ما فهمته الفرق الاسلامية المختلفة » 
فلم تكن قلك الدعوة لطریق آخر مخالف . ولکن دعواتها انحصرت فى 
تبدیل إسلام باسلام » بعنی تبدیل إسلام النص باسلام العقل ؛ واسلاء 
الا تباع باسلام الاجتهاد . واسلام السلف باسلام الصالح الرسلة . 

هکذا اتفق اجمیم - العارضون والژیدون - على تصور مستقبلی واحد 
یضع فى اعتباره الظروف الوضوعية للواقع وشروط التحرك نحو تحقیق هذا 
التصور على الرغم من اختلافهم على طرق تحقيقه . 

هذا الاتفاق جعل الجميع منشغلين بعملية البناء تلك » بحیث لم يترك 
هناك فرصة لکی یتصدی أحد لا يقوم به المترجمون > ومن دراستنا لتاریج 
الفرى الإسلامية نرى أن الفرق المعارضة قد استعانت أيضا بالثقافات غير 
العربية ترجمة وهضما لتستطيع الرد على دعاوى أيديولوجى السلطة 
الرسميين , بالإضافة إلى أن فرقا أخرى انتشرت فى أصقاع أتاحت لهم 
هخم وقنل ثقافات آخری , وبعض هذه الفرق انتشرت أيضا فی شعوب غير 
عربية احتفظت بثقافاتها الأصلية › وقولنا السابق لا ينفى أنه كانت هناك 
معارضة لعملية الترجمة والأخذ عن الشعوب الأخرى , فالمناظرة الشهيرة 
التى قت بين أبى سعيد السيرافى ويوحنا بن متى القنائى تؤكد على وجود 
هذه المعارضة ۱۱ , الا انها تؤكد فى تفس الوقت على نسبية هذه المعارضة 
إذا قسناها با عانته طلائع النهضة العربية فى مطلع القرن العشرين . 
(۱) أبو حيان التوحيدى , الإمتاع والمؤانسة ؛ القسم الأول . منشورات وزارة الثقافة والإرشاد 

القرمى ؛ دمشق ۰ ۰۱۹۷۸ ص ١45‏ - ۱۷۱ 
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- العراث : جاء ء الإسلام ليهدم الديانات الوثنية التى وجدت قبله , 
ويسفيى ۰ ويحط من شأنها > حيث وجدها جميعا تہ نعفق فى أنها بعيدة عن 
التوحيد الذى ینشده ‏ إذن كان دينا ناسخا لما قبله . ولم تتم الغلبة للدين 
الجديد بسهولة ويسر » بل قاومت الأديان الاخری وقاتلت حتى التهاية دفاعا 
عن وجودها . لذا كان من الطبيعى فى هذه الحرب الشعراء التى انطلقت أن 
يقلل الإسلام من قدر ومكانة ما وجد قبله , ولهذا لم يكن غريبا أن يطلق 
على المرحلة السابقة له بأكملها «مرحلة جاهلية» ؛ وأن يؤرخ المسلمون بها 
فيما بعد فى عصور تاريخهم ربالعصر الجاهلى» . هذا العمل جعل المسلمين 
لا يشعرون بوطأة تراثهم السفه فيما قبل الاسلام . فأصبحوا أحرارا من ثقل 
التراث , بل كان من العار أن يتمسك به مؤمن بعد أن ضربوا به جمىعا 
عرض الحائط حن دخلوا أفواجا قى الدين الجديد . 
هذه الخاصية , بالاضافة إلى خاصية أن الدين الجديد لم يكن قد تعمق 
بعد فى اذهان معتنقيه لحداثة عهدهم - هاتان اشاصیتان - جعلتا 
الترجمات والانفتاح على الثقافات الأخرى والأفكار الجديدة . ليس من شأنه 
تهییج المتزمتين » على الرغم من أن أغلب القائمين على الترجمة من 
المسيحيين النساطرة ٠‏ وارتضى العرب بفهم وقراءة ما ترجم لهم جتبا إلى جنب 
مع الدين احدید . هذا الشعور ذاته كان من شأنه أن يقلل من الجهد 
المضاعف للمترجمين فى عصر النهضة فى بداية القرن العشرين , الذين بذلوا 
جهودا مزدوجة تتصل بترجماتهم ذاتها وفی نفس الوقت فى الرد على 
السلفيين من رموهم بخیانه التراث . 
ونحن لا ندعى غياب هذا فى العصور الأولى . إلا أنه كان يتم بصورة 
أخف , ولم ینطلق تراثيو العصر الأول من منطلق الانغلاق على الذات » بل 
كان من منطلق مدى الحاجة للعلوم المنقولة وهل تفى علوم أخرى هلکونها 
بالغرض , وهذا ما يمكن أن نکتشفه من خلال المتاظرة التى أومأنا اليها منذ 
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قلیل (بين السیرافی ویوحنا القنائی) والتی ترکزت على النحو العسربى 
والمنطق الیونانی . 

ج - بين الایدیولوجیا والابستمولوجیا : قام العرب فى عصر الترجمة 
الأول بقراء: ثقافات وفلسفات الشعوب التی ترجموا عنها قراء: أيديولوجية 
مستترة » حيث امتزجت بالثقافة والعارف العربية , بالاضافة إلى أن 
افرازات الوا قع العربی قد انعکست آیضا على هذه القراءة » بحیث آصبح 
من الصعب التمييز بين الجوانب الابستمية والأيديولوجية فیها , ولندلل 
على هذه الرؤية نأخذ من مطلع التهضة قرا < الأقغانى لنظرية دارون - كما 
سنری - التی ظهرت فى عصره كنموذج رأيناها قراءة أيديولوجية سافرة : 
يكن تمييزها بسهولة ويسر ودون عناء . 

ومن المؤكد أن هناك عوامل كثيرة آثرت على القراءة ما جعلها تأتى 
على النحو الذى جاءت عليه , وفى مقدمتها أن كلتا القراءتين ضیف الیهما 
من الواقع العربى المعاش ما أثر على صياغتهما » بالإضافة لجملة مؤثرات 
أخرى - سنذكرها فيما بعد - ومن الملاحظ أيضا أن القدماء قد امتلکوا 
تصورا معينا للتطور . بمعنى آنهم قد أقاموا مذهبا متميزا لهم فى التطور , 
بينما سنجد الأفغانى لم يقدم مذهبا بل أن قراءته كانت نقدية للتطوريين 
المحدثين , بمعنى أن آراءه وكتاباته اقتصرت على الموافقة أو الرفض . بذكر 
بعض ما يدعو إلى كل من الموقفين ‏ أى أنه الترمت اجانب السلبی من 
البحث العلمى ولم تقدم الجانب الإيجابى أو البنائى لقيام أى بحث يلتزم 
منهجا علميًا معيئً . ومن الطبيعى أنه كانت هتاك مبررات سنتعرض لها 
قادت إلى هذا الجانب السلبى . 

مترجمونا المحدثون إذن لم يستطيعوا التمييز بين ما هو أيديولوجى وما 

هو أبستمى فى عصر تعقدت فيه الأمور وتداخلت بحیث وقع البعض فريسة 
لأيديولوجيات كان الهدف منها السيطرة على الشرى وقهره ونهب خيراته . 
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د - القومية والوطن : (الحدود / اللغة / الجنسية / الثقافة - علوم 
الأوائل) . 

تعتبر فکرة القومية من آهم الأفكار التی أثرت فعليًا على حركة 
الترجمة فى العصر الحديث باعتبارها وليدة العالم البورجوازى الغربى › 
كتعبير عن أحد المراحل لتقدمه الصاعد , حيث نجد أنه فى عصر الترجمة 
الأول لم تكن هذه الفكرة قد تعمقت بهذه الصورة التى نراها الآن ۰ وكان فى 
استطاعة المسلم التنقل والسفر دون جواز أو وثيقة » وبالتالى لم تكن هناك 
حدود فكرية بين الحضارات كما هو الحال الآن . فالعرب قد نقلوا عن 
ثقافات متعددة لشعوب مختلفة فى الشرق والغرب فنجدهم قد أخذوا عن 
العبرية , والسريانية , والفارسية , والهندية . واللاتينية , ثم بشكل خاص 
عن اليونانية . 

وعلى الرغم من أن اللغة العربية كانت هی اللغة الرسمية للدولة ؛ إلا 
أن هذا التعميم قد استند إلى أن شريعة التوحيد قد استندت إلى القرآن ذى 
اللسان العربى ‏ وأن شعائر الصلاة لا تقوم إلا باللغة العربية ما ساعد على 
انتشار اللغة العربية (بلهجة قريش) فى سائر الأمصار والأقطار الإسلامية . 

لذا لا نستغرب حیتما تجد أبناء الثقافات الأخرى غير العربية , 
قد قاموا بجسهود عظيمه وذلك مساهمتهم فى التراکم احضاری للاام2 
الاسلامية . وأصبحوا جزء لا يتجزأ من عصارة هذه الحضارة وکلنا نعرف 
أسماء : ابن سينا , واحاحظ , ومسکویه . والبیرونی > وسیبویه وغیرهم 
كثيرين › وقد انعکس هذا على فهمهم لطبيعة حضارتهم وحضارات 
الشعوب الأخرى , فمؤرخو الفلسفة فى العصر الوسيط کانوا یستخدمون 
مصطلح «علوم الأوائل» للدلالة على العلوم الطبيعية والفلسفية القديمة 
شاملة علوم اليونان فى الاساس . بالإضاقة إلى كل الصادر الأخرى القديمة 
كالفارسية والهندية ... الخ وذلك بعد أن ترجمت إلى اللغة العربية 
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وأصبحت جزءا لا يتجزأ من الثقافة العربية الاسلامية . الا أنه فى عصرنا 
حاضر ومنذ بداية النهضة العريية نجد أن فكرة القومية , وفکرة الوطن 
الرتبطة أصلاً با حدود قد انسحبت إلى حدود بين الثقاغات . 

وعلى آثر ذلك تغير مصطلح مورخینا القدامی «علرم الأوائل» إلى 
مصطلح «العلوم الدخیلة» على يد مؤرخى الفکر العاصرین وهو مصطلح 
معبر للغاية كما نرى . إلا أن السوال الذى يفرض نفسه ' ألم یعرف مثقفو 
ومترجمو عصر التدوين حدودا للدولة العربية الإسلامية ايضا ؟ والجواب ان 
هذا كان واردا أصلا فى إطار وعيهم بحدود الدولة العربية الإسلامية , إلا 
أنهم فهموها على أنها حدود يدخل فى إطارها ثقافات وحضارات متعددة , 
وأصبحت هذه التقافات والحضارات تشكل نسيجا متكاملا لحضارة واحدة 
وتحت مسمى واحد ؛ لأمة واحدة . لذا كما رأينا من قبل قد شارك فيها كل 
من العربى والفارسى والهندى والمصرى والسريانى » على قدم المساواة : 
بالإضافة إلى كل الشعوب الأخرى التى غزاها الإسلام » شارك الجميع فى 
بناء الحضارة الجديدة , لذا أصبحت العلاقة التى تربط بين المواطن المسلم فى 
هذه الدولة علاقة من نوع مختلف ايا كان جنسه ١‏ فالمواطن المسلم من اصل 
إيرانى لم تكن أحاسيسه هی نفسها التى نجدها لديه الآن إزاء مواطن مسلم 
مغربى أو من أى بقعة أخرى والعكس صحيح . 

ه - تعايش الحضارات :ان فكرة تعايش الحضارات التی هضمها 
واستوعبها أسلافنا هی نفسها التى جعلتهم يضمون علوم الحضارات الأخرى 
التى ترجموها إلى تراثهم الحضارى ويطلقون عليها جميعا مصطلح 
١ر‏ علوم الأوائل» . وكان واضحا لهم أنهم بقومون بدور تاريخى حضارى 
سوف تحفظه لهم الإنسانية . 

هذه الفكرة غابت فى الغالب عن مثقفى عصر النهضة العرب والذين 
انتسبوا إلى التراث ٠‏ والجدير بالملاحظة أن أفكار حول أصول التخلف الواقع 
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على الشرق تبلورت تبلور خاصا فى أوساطهم » وهی تتعلق بالاختلاف 
الکیفی للحضارة التی آنجزها الغرب وبسببها استطام الهيمنة على الشرق ۰ 
إذ یری کثیرون ومنهم جمال الدین الأفغانى - كما سنری - على الرغم من 
تفتحه الفکری انه لکی یتشدم الشرق فلاید وان یندثر الغرب او العکس . 
هذه الفكرة تستبعد من آمامها مبدا تعایش الحضارات . وهی فكرة ظهرت 
فى الغرب أيضا كما ظهرت فى الشرق وعبر عنها کثیرون منهم کبلنج الذى 
يقول : «الشرق شرق والغرب غرب ولن یلتقبا » . وهکذا ففكرة اما الشرق 
التقدم أو الغرب التخلف أو العکس ولا سبیل آخر غير ذلك وكأنه قدر . 
فكرة غير تاريخية وتفتقد للعلمية , الا أنه للانصاف نجد أن المثقفين العرب 
فى هذه الحقبة قد دفعوا لتبتی هذا الوقف للتصدی للغزو القادم من الغرب. 

و - ظروف القراءتین : القراءة الأولى قت بتشجيع الخلفاء وأولى الامر 
تحت | لصاح الحاجة للفلسقة وللعلوم الختلفة لعثبیت آرکان الدولة - كما 
أسلفنا - بينما الشانية تمت تحت إلحاح تعویض التسخلف واللکوص الذی 
أصيبت به الدولة الاسلامية , أيضا فى القراءة الأولى كانت الدولة 
الإسلامية تملك القوة والسلطان ولا تضارعها دولة أخرى فى ذلك ٠‏ بينما فى 
القراءة الثانية كانت الدولة الاسلامية ضعيفة مجزأة وواقعة كفريسة تحت 
رحمة الدول الاستعمارية . 

فى القراءة الأولى . اتسمت العلوم المنقولة إلى حد بعيد بالنظرية فى 
المنطق والفلسفة والميكانيكا والفلك والهندسة وغيرها من العلوم المختلفة , 
بينما فى القراءة الثانية كانت العلوم العملية أكثر إلحاحا من غيرها ليعوض 
عن طريقها ما فات من تخلف » إلا أن التركيز كان على العلوم الإنسانية 
والاجتماعية ونتائج العلوم العملية . أيضا تميزت القراءة الأولى بأنها كانت 
معينا على بناء قام به القارئون , بینما القراءة الثانية لم يكن يبغى منها 
بناء معين بقدر ما كان فهما او ثلا او نقدا حسب اتجاهات القارى . 


Û 


فالقراءة الاولی كانت قراءة هاضمة ومستوعبة بل ومتفهمة , بینما القراء: 
الثانية اتسمت بأنها قراءة - فى الغالب - نقدية , اذ آنها قامت على النقد 
لتأكيد الهوية , لذا نجد فى القرا ء2 الثانية , أنه حتی عند القبول ببعض 
الآراء فقبولها یوطف فى تأکید الهوية التی أصبحت مهددة أكثر من أى 
وقت مضی وبخاصه لدی التراثيين . 

إن التقدم العلمى الذی انْجِرْه الغرب , والغزو الاستعماری الذی تم قى 
أعقابه قد القيا بظلهما على القراءة الشانية , ويخاصة فى ظل الظروف 
الحادة التى عاشها مفكرو القراءة الثانية , ها آفرز آراء مختلفة بل وشديدة 
التباين » وأدى فى النهاية إلى تعدد القراءات , فالقراءة الأولى تكاد تكون 
واحدة وأن اختلفت قليلا فيما بينها , بينما القراءة الثاتية كانت عدة قراءات 
متباينة ساهم فيها الموقع الاجتماعى للقارئ ١‏ وتكوينه الثقافی سواء الدینی 
أو العلمانی . ومدى اطلاعه على الفكر والحياة الغربية عموما . 

وإذا كانت القراءة الأولى قد سلمت من أثر الغرب وتأثيراته على كيفية 
القراءة ذاتها , فإنها لم تسلم فى القراءة الثانية . والحقيقة أن الاستشراق 
قد لعب دورا عظيم الأهمية فى القراءة الثانية بحيث أصبح ذا تأثير بالسلب 
أو الإيجاب تبعا لغاية وهدف العمل الاستشراقى ذاته . 

والقراءة الأولى كانت ذات مصادر لغوية وحضارية متنوعة › اذ تمت 
الاستفادة من اللغات العبرية والسريانية والفارسية » والهندية , واللاتينية ‏ 
وعلى وجه الخصوص اليونانية » وقد كالت الترجمات المعاصرة أيضا 
ترجمات من مصادر لغوية متنوعة ولكنها تعبر عن حضارة واحدة حيث 
انقضى عصر اللغة الواحدة , فبعد أن ترجم الغرب من العربية إلى اللاتينية , 
أهالت الحركات القومية الأوربية التراب على اللاتينية , فأصبحت اللغات 
القومبة هی السائدة ؛ وبالتالی تت الترجمات من الإنجليزية والفرنسية 
والإيطالية والألمانية . 
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وعلی الرغم من تعدد اللغات فى العصر الحديث إلا آنها كانت تعبر 
جمیعا عن تقافة وحضارة واحدة خرجت عن اللاتينية . لذا لا لبعد عن 
الحقيقة إذا قلنا أن الترجمات فى عصر النهضة اقتصرت على ترجمة وقراءة 
الغرب الأوروبى » بينما فى عصر التدوين كانت أكشر انفتاحا وتفاعلا مع 
الشعوب الأخرى التى أخذت عنها , حيث كانت علاقة الدولة العربية 
الاسلامية بتلك الشعوب علاقة حية , علاقة احتكاك وتفاعل سواء سلبا أو 
إيجابا (حربا أو سلما) » بینما انقطع الترجم فى العصر الحديث عن تلك 
العلاقة الحية فهو إما زار الغرب بسرعة ولم يقم فعاد منبهرا » أو مكث فى 
الغرب فترة وشارك فى أهم آحداثه الثقافية ثم عاد ليجتر التجربة ویترحم 
على أيامه هناك أو العكس إن كانت تجربته لها جوانب ذاتية خاصة وسلبية 
فيتحول إلى الانتقام والشار من الغرب . أو لم يزر الغرب على الإطلاق 
ولكنه يعرفه عن طریق السمع والقراء: . فتظل فى نقسه صورة الغرب 
الأسطورية والخيالية . وكل هذه العلاقات ليست علاقات احتكاك حى 
وتفاعل خلاق بين الترجم وظروفه المحيطة وشروطها التاريخية , وبين 
الحضارة التی یترجمها وهو یعایشها . 

هکذا قمنا بعرض الشروط التی توافرت وأثمرت فى عملية اللقاء 
الحضارى فيما بين الغرب الأرروبى والشرق العربى الإسلامى ٠‏ وكيف أثّر 
فى ميكانيزم اللقاء طبيعة النقافتین » وطبيعة البنية الاجتماعية التى 
انتجت كلا من الثقافتين , بالإضافة لطبيعة المشاكل المثارة على مستويات 

ليست هاتان المقدمتان مصادرة على المطلوب لما نزمع القيام به » بل 
كانتا - فى نظرنا - المدخل الصحيح لأى قراءة يمكن القيام بها لدراسة أحد 
اعلام النهضة العربية الحديثة . وتتضاعف أهميتها حينما تنصب الدراسة 
على جمال الدين الأفغانى . فإن لم توضع آراء ومواقف الرجل فى سياقها 

۵ ۲ 


التاریخی العام » والسیاق التاریخی لامتها سیصعب فهمها وتقییمها على 
ضوء عصرها , كما سیصعب تقدیر اضافاته وأطروحاته التی شفلت 
معاصریه , والتی ما كان لها أن تأتى بالصورة التی سنراها لولا محاولة 
سواجهتها وتصدیها للظروف الاجتماعبة والسياسية الصعبة التی فرضها 
التدخل الاستعماری الغربی فى عالنا العربی والاسلامی فى الحقبة التی 
عاشها , ومن هنا كانت ضرورة تتبع تلك العلاقة تاریخیا . 

والان نکون جد مژهلان لمعالجة موضوعنا .. 


۳ 


النصل ٩۱‏ ول 


يختلف الورخون والحللون فى تحدید مسار لحياة جمال الدین الأفغانى 
الأولى فکما یختلفون على مکان مولده ویالتالی وطنه ۰ فهم یختلفون أيضا 
على تحدید العام الذی ولد فيه وان كان الخلاف الثانی لیس بکبیر , حيث 
یری فشریق منهم انه ولد فى عام ۱۸۳۸ وبين هؤلاء د. محمد عمارة ۱ ۱ 
وعبد الرحمن الرافعی ۱۲ . ود. عبد الباسط محمد حسن ۱۳ , وأيضا 
دائرة العارف القرنسية روبیر (*۱ , وآخرون . بينما یری الفریق الثانی 
أنه ولد فی عام ۱۸۳۹ وبين هؤلاء الشیخ محمد عبده ° » ومیرزا 


(۱) د. محمد عمارة : «جمال الدین الأففانی الفتری علیه» , الطبعة الارلی ۰ ۰۱۹۸۶ دار 
الشروق , بیروت ۰ ص ۱٩‏ 

(۲) عبد الرحمن الرافعی : «جمال الدین الأنغانى باعث نهضة الشرق «سلسلة أعلام العرب 5١‏ ۰ 
دار الكاتب العربی , القاهرة ۱۹۲۱ ۰ ص ۵ 

(۳) د, عبد الباسط محمد حسن : «جمال الدين الأفقائى وأثره فى العالم الاسلامی الحديث» ط 
الأولى ۰ مکتبة وهبه , القاهرة ١945‏ ص ۳۱ 

- Petit Robert 2, Dictionnaire Universel des noms propres, SIRC 2 (£) 

Marigny - le - Chãtel, Paris 1982 

(۵) الشيخ محمد عبده : «الشائر الاسلامی جسال الدين الأفغانى» , سلسلة کتاب الهلال ‏ العدد 

۶ ۱۹۷۳ , القاهرة , ص ۱۷ 
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لطف الله خان ۲۱۱ , ود. . آحمد عبد الرحیم مصطفى | ۲ , وأحمد أمين (۱۳, 
وز. ل ليفين (*) واخرون ٠‏ ولهذا نجد آن الفارق هو سنه مبلاد به واحدة 
بينهما » وهو على أى الأحوال ليس بالخلاف الكبير ورا يعود للاختلافات 
بين التاريخ الهجری والميلادى ٠‏ الا أن الخلاف فهو على مكان مولده ؛ بل 
ومذهبه الدينى , حيث نسيه البعض الى بلاد الأفغان والبعض الآخر إلى 
إيران ٠‏ ولعل كل طرف متهم قد اتا تقق ماما على مذهبه ٠‏ فمن نسبه منهم إلى 
إيران اتفقوا فيما بينهم علي أن مذهبه شيعى وهم الإيرانيون والعراقيون 
وكثير من الباحثين الغربيين . ومن نسبه إلى أفغانستان اتفقوا نيما بينهم 
علی آن مد هبه سلى وهم بقية المؤرخين والمعاصرين لجمال الدين ذاته ۱*۱ , الا 
أنه یجدر الاشارة إلى أن جمال الدین الأفغانى ذاته قد تحدث أكثر من مرة 
عن أفغانيته , فمنها عندما قال «لقد جمعت ما تفرق من الفکر » ولمت 
شعث التصور , ونظرت إلى الشرق وأهله , فاستوقفتی الأفغان » وهی آول 
أرض مس جسمی ترابها» ۱۶ وفی مسوصع آخر «اضطررت لترك بلادی» 
«الأفغان» مضطربة تتلاعب بها الاهوا ء والأغراض» ۹۹ وبالرغم من هذا 
الوضوح . إلا أن من نسب الأفغانى إلى إيران وأثبت شيعيته قد زعم أن 


)١(‏ ميرزا لطف الله خان : «جمال الدين الأسد آبادی العروف بالأقغانی» ٠‏ ترجمة د. عبد النعیم 
محمد حسنين ؛ دار الكتاب اللبنانى ١‏ بيروت ١‏ الطبعة الأولى ۰ ۱۹۷۳ , ص ۱۶ 

(۲) د. أحمد عبد الرحيم حيم مصطقى : «حركة التجديد الإسلامى فى العالم العربى الحديث» معهد 
البحوث والدراسات العربية , جامعة الدول العربية , القاهرة , ۱۹۷۱ ۰ ص 05 

(۳) آحمد أمين : «زعماء الاصلاح فى العصر الحديث ١‏ مكتبة اللهضة الصرية , القاهرة , ۰۱۹۶۸ 
ص ٩‏ ۵ 

(۶) ز. ل. ليفين : «الفکر الاجتماعی السیاسی الحديث (فی لبنان وسوریا ومصر) ترجمة بشیر 
السباعی , الطبعة الاولی۱۹۷۸) ١‏ ابن خلدون . بیروت ٠‏ ص ۷۱ 

95 وعلی رأسهم الشيخ فحمل عبده > وأيضا الشیح رشید رضا ؛ وأدیب اسحق وشکیب ارسلان 
وعیرهم . 

(۵) د. محمد عمارة : «جمال الدين الأفغانى , الأعمال الکاملة . طبعة بیروت ۱۹۷۹ ۰ص ۲۹۹ 

۵ ۳۷ الرجم السابق ص‎ )١( 
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اراد الاضطلاع بها فى العالم الاسلامی والذی هو سنی فى آکتره ٠‏ والواقم 
أن الملاحظة الجديرة بالاهتمام هی محاولة جعل الوجه الآخر من الأفغانية هو 
المذهب السنى أو محاولة جعل الوجه الآخر من الايرانية هو المذهب الشیعی, 
واحق أن هذا يجوز لو أننا نؤرخ لشخصية عادية من الشخصيات الإسلامية , 
الا حين نؤرخ جمال الدين الأفغانى فان هذا التصور يشذ عن أن يكون 
صحبحا , فلقد كان الرجل معتدا بذاته , وغير مقلّد , بل اشتهر عنه 
الاجتهاد وکان يدعو ویحض عليه إذ يقول «يا سبحان الله . إن القاضی 
عياض قال ما قاله على قدر ما وسعه عقله . وتناوله فهمه , وناسب زماله . 
فهل لا يحق لغيره أن يقول ما هو أقرب للحق وأوجه , وأصح من قول 
القاضى عياض وغيره من الأئمة ۰ وهل يجب الجمود والوقوف عند أقوال 
أناس هم أنفسهم لم يقفوا عند حد أقوال من تقدمهم , لقد أطلقوا لعقولهم 
سراحها فاستنبطوا . وقالوا وأدلوا دلوهم فى الدلاء فى ذلك البحر من العلم ؛ 
وأتو با اسب زمانهم . وتقارب مع عقول جيلهم ٠‏ وتتبدل الأحكاء بتبدل 
الزمان «وأخذ يضيف» ما معنى باب الاجتهاد مسدود ؟ ويأى نص سد باب 
الاجتهاد ؟ وأى إمام قال لا يتبغى لأحد من المسلمين بعدى أن يجتهد 
ليتفقه فى الدین أو أن يهتدى بهدى القرآن وصحيح الحديث أو أن يجد 
ويجتهد لتوسيع مفهومه متهما . والاستنتاج بالقياس على ما بنطبق على 
العلوم العصرية . وحاجيات الزمان وأحكامه لا ينافى جوهر النص ؛ 
ويواصل الافغانی قوله «ولا ارتاب قى انه لو فسح اجل ابى حنيقة ومالك 
والشافعی وأحمد بن حتبل ٠‏ وعاشوا إلى اليوم ٠‏ لداموا مجدين مجتهدين ١‏ 
یستنیطون لكل قضية حكما من القران والحديث . وكلما زاد تعمقهم 
وقعنهم ازدادوا فهما وتدقيقا , لقد اجتهدوا وأحسنوا . ولكن لا يصح أن 
نعتقد انهم أحاطوا كل آسرار القرآن» .. «وما وصلنا من علمهم الباهر إن 
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هو بالنسية الى ماحواه القرآن من العلوم والحديث الصحیح من الستن 
والتوضيح إلا قطرة من بحر . أو ثانية من دهر) ٠ ١‏ وکان حن يسال أيضا 
عن دينه يجيب يأنه مسلم ؛ وأجاب مرة على أحد علماء ء السنة الذى سأله 
عن مذهبه «أنى لم أعرف فى أئمة المذاهب شخصا أعظم منى حتى أسلك 
طريقته» ؛ «إنى أوافق بعضهم فى أمر , وأخالفهم ' فى أمور» '') , ولهذا 
لا يمكننا القول على الإطلاق أنه كان ینتسب لمذهب معان بالمعنى الحرفى 
للكلمة بالرغم من وصف الشيخ محمد عبده , له بأنه يتخذ المذهب الحنفى 
حينما قال «أما مذهب الرجل فحنيفى «حنفى» , وهو وان لم يكن قى 
عقیدنه مقلد + فهو لم يفارق السنة الصحيح مع ميل إلى مذهب السادة 
الصوفية» ۱۳ . وفى مسألة نسبة جمال الدين إلى أى من أفغانستان أو 
رن نحن تعتقد يل وفيل إلى أففانيقه پاش من أن هذا لا ولن با 
فى شئ من أثر الرجل الذى تركه فى الشرق الإسلامى ؛ فمن ينسبونه 
لأنغانستان يقولون بأنه ولد فى «سعد أباد» إحدى القرى التابعة لخطة 
(كنر) من أعمال (كابل) أى كابول الحالية عاصمة أفغانستان ؛ ويرجعون 
ينسبه إلى الحسين بن على بن أبى طالب ابن عم الرسول , والعروف أن جمال الدين 
الأفغانى نفسه كان يحرص على هذا النسب حينما كان يضيف إلى اسمه 
لقب الحسيتى , أما الذين نسبوه إلى إيران فيقولون بائه ولد فى قرية «أسد أباد» . 
وهی قرية صغيرة تقع على ضفاف نهر الوند ويقولون بأن بهذه القرية يوجد 
للآن أقارب لجمال الدين الأفغانى وأسرته معروفة هناك . “١‏ 


(۱) عبد الرحمن الرافعی : «جمال الدين الأفقانى باعث نهطة الشرق» ص ١59‏ ۰ ص ١١١‏ 

(۲) مبرزا لطف الله خان : «جسال الدین الاسد أيادى العروف بالأفغانی » ص ۱۹۷ ۰ ص ۱۹۸ 

(۳) الشیخ محمد عبده : «الثاثر الاسلامی جمال الدین الأفغانى» ص ۲۷ 

)٤(‏ قدری قلعجی : «جمال الدین» دار العلم للملابين ؛ بیروت ۰ ۱۹۵۲ ۰ ص ۲۶ وانظر أيضا 
جمال الدین الأسد آبادی العروف بالأنغانى لیرزا لطف الله خان ص ۱۱ ١‏ وأیضا مقالة عبد الکریم 
الدجیلی بمجلة الرسالة , السنة الحادية عشر ص 45١‏ , وأنظر دراسة د. لويس عوض «الایراتی 
الغامض فى مصر » - مجلة التضامن , لندن , الاعداد من ۱ - ۲۲ سنة ۱۹۸۳ 
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وفی الواقع لن نحاول افوض فى تفاصیل هذا الخلاف » حیث أنه لا 
يفيد ولا پشری کثیرا من موضوعنا , وهو یعود إلى محاولة كلا الطرفین 
(الایرانیین أو الأفغانيين) نيل شرف انتساب جمال الدین إلى كل منهما . 
لا أسداه للعالم الاسلامی من خدمات عظيمة , آما تحمس بعض الستشرقین 
ونشددهم فى نسبة جمال الدین الأفغانى إلى إيران , یجعلنا تتشكك فى 
بعض النوايا خاصة إذا لم يكن هذا التحمس مبنيا على أساس علمى أو أية 
أسانيد تاريخية , ما يجعلنا نقول مع الاستاذ مصطفى عبد الرازق : 
«والسيد جمال الدين » من الشيعة كان أم من أهل السنة . قد تسامى عن 
كل معانى التعصب الضيق الذی يلقى بين الناس احنا وعداوات» ۱ . 

وجمال الدين قد تلقى العلم والثقافة وعلوم الدين كأحد أبناء الموسرين 
أو الأمراء على يد والده الذی كان ضليعا فيها , وعلى هذا اطلع الأفغانى 
صغيرا على علوم اللغة العربية والشريعة والتصوف والتاريخ ۰ ورأى جمال 
الدين أن هذه العلوم لا تشفى غليلا فى داخله . ولهذا يقرر مغادرة وطنه 
إلى الهند حيث برع الهنود فى هذه الآونة فى علوم الحساب والفلك والفلسفة 
وانتشرت بينهم العلوم الأوربية الحديثة , قمكث هناك عاما وبضع شهور 
يدرس فيها هذه العلوم الحديثة عليه , ولم يكتف بمكان واحد ٠‏ بل زار أغلب 
بقاع الهند واطلع على أحوال أهلها وعاداتهم وتقاليدهم , ما وسع من أفقه 
وزاد من معارفه السابقة , ويعزو أغلب الباحثين لتجربته الهندية بأنها 
«كانت العامل المباشر فى انفتاح الأفغاتى على الفكر الأوربى والثقافة 
الأوروبية بمخالطته للمثقفين ... هناك فى الهند تعلم شيئًا عن الداروينية 
والمادية والمثالية والعقلانية والطبيعية وما شاكل ذلك من علوم الغرب . وقد 
ظهرت آثار هذه العلوم فى كتاباته فيما عقب ذلك من فترات وبعد سنوات 


)١(‏ قدرى قلعجى : أعلام الحرية ۵ , جمال الدين الأفغانى حكيم الشرق ٠‏ الطبعة الثالثة ؛ دار العلم 
للملا بسن .بیروت ۰ ۱۹۵۲۱ ص ۵ ۲ 
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عديدة» . والواقع أن ولع جمال الدین ذاته یالتنقل والسفر ساهم فى 
نضوجه قبل الاوان ولعب دورا فى سعة أفقه وتسامحه الفکری ؛ اذ أن 
العلوم التى حصلها حتى التامنة عشر من عمره تصعلنا نقر بذکائه 
واستعداداته الأولية بالاضافة إلى إفادته الجمة بالسفر . حيث هذه العلوم لا 

يكن أن تجتمع فى قطر إسلامى واحد وعلى هذا ففی رأينا أن مجاله الحيوى 
الأول قد كان فى أفغانستان وإيران والهند والعراق ٠‏ حيث استطاع تحصيل 
مأ أورده الإمام محمد عبده | حيئما قال «تلقى علوما برع لی عيمج 
العلوم العربية من نحو وصرف ومعان وبيان وكتابة وتاريخ عام وخاص › 
ومنها علوم الشريعة من تفسير وحديث وفقه وأصول فقه وكلام وتصوف , 
ومنها علوم عقلية من منطق وحكمة عملية سياسية ومنزلية وتهذيبية 
وحكمة نظرية طبيعية والهية . ومنها علوم رياضية من حساب وهندسة وجبر 
وهيئة أفلاك . ومنها نظریات الطب والتشریح » . ویضیف الاستاد الإإمام 
بأنه «أخذ جمیع تلك الفتون عن أساتذة ماهرين على الطريقة العروفة فى 
تلك البلاد (يقصد بلاد الأفغان) وعلى ما فى الكتب الاسلامية الشهورة» 
۲۳ , ثم يعرض لدراسة العلوم الرياضية على الطريقة الاوربية الجديدة , 
والواقع هذا ما يجعلنا نزعم أن السيد جمال الدين لم يتلق كل هذه العلوم 
فى بلاد الأفغان فقط , بل أنه من المرجع أنه قد زار المنطقة حول أفغانستان 
كما أسلفنا وحصل فى جولته هذه ما حصله من علوم ٠‏ ومن الجائز أن تكون 
هذه اشولات بصحبة والده وهذا ما يؤكده ميرزا لطف الله خان" حينما 


(۱) د. لويس عرض : الایرانی الفامض فى مصر ؛ مجلة التضامن - لتدن 1587/14/9١‏ العدد 
الثالث ص ۷۰ 

(۲) الشیخ محمد عبده : «الثاثر الاسلامی جمال الدین الأففاتى» سلسلة کتاب الهلال , العده 
۶ , ۱۹۷۲ . القاهرة . ص ۱۷ 

۱ ميزرا لطف الله خان : «جسال الدین الأسد آبادی العروف بالاففانی» ترجمة د. عبد النعیم 
محمد حسنان ص ۱۰ ۰ ۰۱۲ ۰ ٩۳‏ 
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يتحدث عن انتقاله مع والده إلى قزوین ثم طهران ثم العتبات القدسة 
بالعراق *) . ونحن لا نأتی بهذا للاستشهاد على إيرانية جمال الدین ؛ لان 
هذا لا يهمنا كما آوضحنا بل يأتى على عکس ما نعتقده , ولکن ما یهمنا 
هو أن نشأة جمال الدین الأولى كانت بالاضافة لوطنه فى أحضان العالم ؛ 
وأنه قد تعلم أشياء أخرى كثيرة غير العلوم التی ذکرها الشیخ محمد عبده , 
تتصل بالوطنية والحرية والأخوة الإسلامية , وهی المعانى التى نضجت 
وكبرت مع جمال الدين الافغانی المناضل السياسى . 

بعد زيارته للهند اتجه إلى الجزيرة العربية لتأدية الحج » وفی نفس 
الوقت للاطلاع على أحوال الشعوب التى تقطنها والاقتراب من همومها 
ومشاكلها » وقد يسر له الحج وقى رحاب الكعبة الالتقا > بالمؤمنين من جميع 
أنحاء ء العالم الااسلامی ٠‏ حيث كانت العادة فى هده الاونة أن يتدارس 
المسلمون مشاكل العالم الإسلامى ویتعرفون على أحواله من بعضهم البعض, 
ولعل هذه الرحلة التی استغرقت عاما كاملا , كان لها أبلغ الأثر فى نفس 
جمال الدين , ها حفزه على استكمال رحلاته والاقتراب بشكل مباشر من 
مشاكل العالم الإسلامى بل والانخراط فيها فيما بعد , حيث أضافت هذه 
اللقاءات - خلال موسم الحج - إلى الفتى جمال الدين خبرات واستنتاجات 
لم يكن لبحوزها يدون رحلته هذه , وهذا ما شفع له حين عودته لبلاده وكان 
سببا فى تقلده المناصب الحكومية فى عهد الأمير «دوست محمد خان» أو 
فى تقلده منصب الوزير الأول فى عهد الأمير «و محمد أعظم» وكان لم 
يتجاوز السابعة والعشرين من عمره بعد , إلا أن الاضطرابات وعدم 
الاستقرار والتدخلات الأجتبية » وقد كان كل هذا مظهرا من مظاهر الحياة 

فى العالم الإسلامى فى ذلك الوقت لعبت فى الا بطل القام لجمال الدين لم 
تبوأه من منصب وحاه ۱ 7 شن أحد لأمراء هجمه أوصلته للحکه ٠‏ وأجبرت 


(*) أماكن الزارات الشيعية (كقبر على بن أبى طالب والحسين بن على ... الخ) . 
.+ 


الأمير السابق على الرحیل إلى إيران ؛ وبالتالی لم يجد الأفغانی بدا من 
مغادرته لبلاده , فآثر الرحیل دون أن يعرف هذه الرة إلى أين سیطیب له 
القام , فمر آولا بالهند التی كانت تغلی بالتورة ضد الاستعمار الانجلیزی . 
ولم تتح له الاقامة فیها سوی آقل من شهرین بفعل الحصار الذی ضرب عليه 
من رجال الحكومة ووضعت تحرکاته واتصالاته تحت رقایتهم , فاستبعد من 
الهند وتوجه إلى مصر والتی وصلها لاول مرة فى بداية عام ۱۸۷۰م ولم 
يكث بها سوی أربعين یوما آمضاها فى إلقاء الاروس على بعض الطلبة 
وغیرهم من الصریین من عرف بفضله واجتهاده فى العلم , بعدها غادرها 
إلى الاستانة تلبية لدعوة من السلطان عبد العزیز , وقد رحب به فى ترکیا 
أيما ترحیب من رجالات الدولة وأعبانها , ووصل أقصى الاحتفاء به فى 
تعیینه عضوا فى مجلس العارف ویصف الشیح محمد عبده , هذا الاحتفاء 
بقوله «وبعد أيام من وصوله , أمكنه ملاقاة الصدر الأعظم عالی باشا .. 
ونزل منه منزلة الكرامة وعرف له الصدر فضله ؛ وأقبل عليه بم لم يسبق 
لثله » وهو مع ذلك بزيه الأفغانى : قباء وكساء وعمامة عجراء , وحومت 
عليه لفضله قلوب الأمراء والوزراء وعلا ذكره بينهم وتناقلوا التناء على 
علمه ودينه وادبه وهو غریب عن ازیائهم ولغتهم وعاداتهم » , ولم تنته 
السنة بعد حتی ثارت مشكلة حادة ‏ لا یهمنا فيها السبب الباشر لاندلاعها ؛ 
حيث اختلف البعض فى تفسیر أسباب الشکلة وأبعادها , الا أن ما هو 
لیس بخلاف عليه هو أن طرقها جمال الدین ومدیر دار الفتون تحسين آفندی 
وکل العارضين للسلفية التزمتة من جهة وحسن آفندی فهمی ورجال الدین 
الرسمیون وکل السلفیین التقلیدیین من جهة آخری , والنتيجة التی لا خلاف 
علیها عقب هذا هو أنه تم إبعاد جمال الدین من تركيا بناء على رغبة 


(۱) الشيخ محمد عبده : «الثائر الإسلامى جمال الدين الأقغانى» , صفحة ۲۰ وانظر أيضا جورجى 
زیدان : «مشاهیر الشرى فى القرن التاسم عشر ١‏ جا صفحة ۵۷ ۰ ۵۸ 
1١‏ 


لسلطان عبد العزیز ذاته / والتجاً بعد ذلك لصر للمرة الثانية , وبالرغم من 
تصر الفترة التی آمضاها جمال الدین بالأستانة الا أن البعض يرى تأثیرا 
کبیرا قد ترکه الأفغانى فیمن التف حوله من شباب الأتراك ١‏ وقد تلقوا عنه 
الكثير من آرائه السياسية ومبادئه الحرة )١‏ . 

وقد نشبت المشكلة عندما ألقى السيد جمال الدين خطبة فى دار الفنون 
تتعلق بالفنون والصناعات وبيان أهميتها واحث على الاهتمام بها , ولعل 
كل هذا كان من الممكن أن يمر بيسر وسهولة ودون اثارة أية مشكلة . الا أن 
الذى أثار الإشكال هو أن جمال الدين أراد أن يوضح الأهمية القصوى 
للصناعات ولهذا شبهها بالأعضاء التى بجسم الإنسان وجعل روح هذا 
الجسم الإنسائى اما التبوة أو الحكمة . ويرى بعض الباحثين أن دور الأفغانى 
لم يكن الا ثانوياً فى مشكلة كانت موجودة من قبل - إذ «حين ناقش 
مشكلة التجديد باللغة المألوفة فى البحوث الفلسفية واللاهوتية أعطى 
علماء الدین قرصة عرض وحهه نظرهم بأسلوبهم الخاص . وعندما بدأ السادة 
العصریون من رجال العلم یتحدتون فى تعلیم الدراسات الانسانية کالتاریخ 
والفلسفة والاقتصاد والقانون بل والقانون الرومانی , كان ذلك أكثر مما 
يتحمله رجال الدین . ورأى أنصار (الدرست) أن دار الفنون کشفت عن 
نوایاها الحقيقية عندما اجترأت على ادراج الفقه وعلم الکلام بين موادها 
الدراسية القائمة على الکفر والتجدیف» ۱ . 

والواقع أن ما آثار المشكلة ليس أن جمال الدین قد آشار إلى أن النبوة 
صنعة » بل لأنه قد تجراً وأقحم النبوة فى مجال آخر غير دینی , آو غیر 


OSMAN AMIN : “Muhammad Abduh : Essai sur ses 5ع1016‎ philos- (1) 

ophiques et religieuses, le Caire, 1944, P. 5 

(؟) د. لويس عوض : «الایرانی الغامض فى مصر» ۰ مجلة التضامن , لندن ۰ ۱۹۸۳/۵/۱۶ ؛ 
العدد الخامس . صفحة ۷۰ نقلا عن کتاب الاستاة نبازی برکیس «تاریخ العلمانية فى ترکیا » . 
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متعارف عليه فى الدراسات الدينية التقليدية ۰ حيث لا يأتى ذکر النبوة 
عادة الا فى الفقه والسنة والشريعة وعلم الکلام وبقية العلوم الديتية ؛ آما 
أن يأتى ذکر النبوة خارج نطاق هذه العلوم الدينية قهذا ما آصاب السلفیین 
فى عقر دارهم وألب عليهم حقيقة أن دار الفنون أضحت أكثر من متافس , 
بل وخرجت على كل الحدود التی سمحوا لانفسهم مضطرين برسمها , نتيجةه 
لضغط الصدر الاعظم عالی باشا الذی كان له اليد الطولی فى انشا ء هذه 
الدار , 
ونظرة إلى الخطبة التی أوردها د. لويس عوض فى دراسته السابقة ۱۱ 
رما تطلعنا على حقيقة الأمر , إذ يقول الأفغانى : إن أعلى الصنائع هی 
صنائع النبى والفيلسوق والخليفة والطبيب وفقيه الشريعة وليست كل 
العصور بحاجة الى نبى لأنه دينا واحدا وشريعة واحدة قد یکفیان لجملة 
عصور وجملة شعوب . ولكن كل عصر بحاجة إلى عالم عظيم فى علمه 
وتجاربه وبغير هذا العالم العظيم يختل نظام الإنسانية وتضعف قدرتها على 
الجياة ومثل هذا العالم يمكن أن يسيطر على عص . و «آنبل الصنائع» هی 
صنعة التبى وصنعة الفيلسوف . ورسالة الفيلسوق مساوية لرسالة النبى إلا 
1 تختلف عنها من ثلاثة وجوه : «فأولا» . بيتما أن النبى بصل إلى 
حقيقة الأشياء عن طريق الإلهام والوحی , نجد أن القيلسوف يصل إليها عن 
طريق الحجج والأدلة . وثانيا بینما جد أن النبى معصوم من الخطأ ٠‏ نجد أن 
الفيلسوف معرض للخطاً . وثالغا , تعد أن تعاليم الفيلسوف كلية ولا 
تتناول الجزئيات الخاصة بعصر من العصور . بينما نجد أن تعاليم النبى 
مرتبطة بعصرها . وهذا هو السبب فى أن تعاليم الأنبياء تختلف : فهم 
يقررون نظاما معينا لعصر من العصور ويقررون نظاما آخر فى ظروف 


(۱) وهی نقلا عن دراسة الأستاذة هوما باكدمان لكتاب «السیوف القواطع» والذى أصدره بالتركية 
فى استنبول عام ۱۸۷۲ السيد خليل فوزی عضو هيئة العلماء بالدولة العلية . 
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مختلفة وفقاً لما تسمح به الظروف , فى حين أن تعالیم الفيلسوف لا تتغیر 
بتغیر الظروف ولا بتغیر البشر ولا بتغیر الزمان ...» )١١‏ والحقيقة أن هذه 
الخطبة إن صحت فسنجدها مخالفة تماما لا آورده الشيخ محمد عبده نقلا 
عن الأفغانى ذاته وهو يرى أن «الخطاب كان فى تشبیه العيشة الانسانية 
ببدن حى , وأن كل صناعة بنزلة عضو من ذلك البدن تؤدى من النفعة فى 
المعيشة ما یودیه العضو فى البدن . فشبه الملك متلا بالخ الذى هو مركز 
التدبير والارادة , والحدادة بالعضد , والزراعة بالكبد ؛ والملاحة بالرجلين › 
ومضى فى سائر الصناعات والأعضاء حتى أتى على جميعها ببيان ضاف 
واف . ثم قال : «هذا ما يتألف منه جسم السعادة الانسانية ۰ ولا حياة إلا 
بروح , وروح هذا الجسم اما النيوة وإما الحكمة . ولكى يفرق بينهما بان 
التبوة منحة إلهية لا تنالها يد الكاسب يختص الله بها من يشاء من عباده 
والله أعلم حيث يجعل رسالاته . أما الحكمة فمما يكتسب بالقکر والنظر 
فى المعلومات ٠‏ وبأن النبى صلعم معصوم من الخطأ ٠‏ والحكيم يجوز عليه 
الخطأ بل يقع فيه . وأن أحكام النبوات آتية على ما فى علم الله لا يأتيها 
الباطل من بين يديها ولا من خلفها فالأخذ بها من فروض الإيمان . أما آراء 
الحكماء فليس على الذمم فرض إتباعها إلا من باب ما هو الأولى والأنضل 
على شريطة ألا تخالف الشرع الإلهى» ۲ . 

ولتا أن نتمعن فى کلتا الخطبتين فسنجد أن الأولى منهما قد أحتوت 
على ما يكن أن نسميها بأنها حقا مخالفة للشرع والإجماع السائد . الا أن 
نظرة تاريخية متأنية تجعلنا نفكر فى كلتيهما ومدى صحتهما , ولعلنا 
نتساءل هل كان فى صالح جمال الدين الأفغانى أن يثير زوبعة من حوله ولم 


( ۱ ) . لويس عوض : «الایرانی الفامض فى مصر» ٠‏ مجلة العضامن ولندن ۸۳/۵/۱ . العدد 
(؟) الشيح محمد عبده : «الثائر الاسلامی جمال الدین ۰ ص ۱ - ۲۲ 
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مض على وصوله:بالأستانة عاما كاملا ؟ ألم يكن من الأوفق له أن يلتزم 
با اجتمع عليه أهل السنة ؟ وما الذى يجعل جمال الدين بأن يقول يا لا 
يشك فيه ولو بذرة واحدة فى أنه غير مطابق للسنة الصحيحة ؟ حتى ولو 
أراد أن يعلن آراء كهذه - وهذا ما لم نكتشفه وما لم نجده فى كل آثاره 
ونصوصه التی ترکها - ألم يكن من الأوفق له أن يظل فترة أخرى فى 
الأستانة حتى يكسب أرضية تستطيع أن تصد عنه ما سوف يعرض نفسه له ۲ 
آلاف الأسئلة تتزاحم وتجعلنا نقر أن النص الذى جاء بدراسة د. لويس عوض 
نقلا عن الكتاب المذكور لم يكن إلا النص المأول عن خطبة السيد جمال 
الدين » وهذا يظهر أكثر معقولية وبداهة , إذ أن السيد خليل قوزى المذكور 
لم يكن إلا عضرا بهيئة كبار العلماء التى خاصمت السيد جمال الدين ذاته 
وأن الخطبة التی زعم أنها للأقغانى كانت ما جاء بكتابه فى معرض رده 
على الأفغانى > وعندما نعرف أن هذا الكتاب كان ثمرة اجتهادات 
ومداولات اللجنة التى شكلت للرد على زندقة الأفغانى - كما أسماها 
الكتاب - وأن ثمرة اجتهادات هذه اللجنة كانت ترى أن الأفغانى مرتد › 
وإذا لم يعلن توبته . فقد حق قتله . حين نعرف کل هذا ینبفی أن نأخذ 
عرض خطبة الأفغانى على النحو الذى هى عليه فى هذا الكتاب لا أقول 
بكثير من الحذر ولكن أقول بكثير من الريبة والشك . وعلى هذا لا نجد 
أمامنا سوى الرواية الثانية (رواية محمد عبده) وهی المعتمدة لدى أغلب 
الباحثين . إلا أن هذا لا يفسر أيضا علام كانت هذه الثورة التى أحدثها 
حسن أفتدى فهمى شيخ الإسلام ضد الأفغائى ودار الفنون ما دام أن ذكر 
النبوة فى محاضرة الصنائع لم يشبهه أية شائبة ؟ الواقع أن تفسير هذا 
یکمن فى عقلية القائمين على أمور الدين من رجاله الرسمیین والذين 
ينتمون فى اغلبهم إلى السلفيين الكلاسيكيين , إذ كانت دار الفنون فى 
نظرهم بدعة وما كان لها أن تقوم لولا تأثير ونفوذ عالى باشا الصدر الأعظم 
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والتی كانت له اليد الطولی فى انشائها ۰ وکان التوقع لرجال الدین أن دار 
الفنون ستقتصر على بعض الصنائع والفنون , تارکة لهم علوم الدین كما 
كانت لهم دائما , الا أن جملة العلوم التی وضعت فاقت تصوراتهم حيث 
تلوعت وشملت علوما انسانية كالتاريخ والفلسفة والاقتصاد والقانون ؛ بل 
أن أكثر ما أوجعهم هو أن علوم الدين من نقه وعلم الكلاء .. الغ وضعت 
على قد م المساواة مع العلوم السابقة . وكان أكثر ما أثارهم وزاد من هياجهم 
هو أن الأفغانى قد تحدث فى خطبة عن الصنائع , إلا أنه تحدث عن ابو 
فى ذات الوقت ولم يكن يهمهم الطريقة التی تحدث بها أو كيف ريط بين 
الموضوعين , بقدر ما کانوا يحاولون إرساء قواعد صارمة لكل من يتجرأً 
على الخلط أو أن يتحدث عن آمور دينية داخل موضوعات بعيدة كل البعد 
عن الدين » إعتقاداً أن الدين يفقد قدسيته حينما يقحم فى موضوعات 
أخرى غير دينية . وهی فى الحقيقة دعوة مصلحية لأنه إن تركوها تمر فسوف 
بفقدون نفوذهم ومراتيهم تباعاً , خاصة عندما وجدوا أن الكثيرين من الأتراك 
ومنهم الاعیان والوزراء » ح: حتی الصدر الاعظم یلتفون حول دار الفنون ما 
شكل فيما بينهم وبين القائمين على هذه الدار حربا على النفوذ الذى عتعرا به 

عبر العصور السابقة , لذا انتهزوا أول الفرص التى أتيحت لهم , وكانوا 
فیها شديدى القسوة . حتى يعطوا العبرة لكل من تسول له نفسه الخروج عن 
الحدود التى وضعوها؛ وكان كبش فدائهم , ذلك الشاب الأفغانى الغريب 

عن الديار , والذى ربا لم تشر الثورة عليه ما مكن أن تذیره الثورة على 
رجال دار الفنون أنفسهم والذين يلتف حولهم ويؤاذرهم الصدر الأعظم نفسه . 
وكان على الأفغانى الرحيل . 

وفى مصر تلقاه رياض باشا بالترحاب , حيث أنه قد التقى به من قبل 
بالأسعانة , وقرر له راتباً شهرياً من الدولة دون مقابل أى عمل , ویتماشی 
مقام الإقامة لجمال الدين بمصر مع ما كان سائرا فى البلاد فى محاولة نشر 
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العلم ومحاولة القاهرة منافسة مكانة الاستانة فى العالم الاسلامی » وهذا 
ما تؤكده تصرفات الخديوى اسماعیل حيال ترکیا فى هذه الاونة بالاضافة 
الى الاثر الأدبى والعنوی فى العالم والذی سیحوزه اضدبوی ذانه حینما 
ييح لأحد الحكماء الاقامة فى بلاده بينما رفضت اقامته الأستانة ذاتها 
وهی دار الخلافة . وبهذا أقام الأفغانى بمصر معززاً مكرما لمدة ثمانى سنوات 
وحتى عام ۱۸۷۹ حين نفاه الخديوى توفيق من مصر , واستطاع الأفغانى أن 
يؤثر فى كثير من مثقفى المجتمع المصرى فى هذا الوقت › بل وساهم بطريقة 
مباشرة أو غير مباشرة فى النهضة التى حظيت بها مصر سواء فى مجال 
السياسة أو الآداب أو الدين , ولعل البعض قد وجد أن الثورة العرابية لم 
تكن إلا غرساً طيباً من تعاليم الآفغانی . ونحن نرى أنه لا مکننا تغييب 
دور الاعتمالات الاجتماعية فى الواقع المصرى بالإضافة الى دور قادة 
الثورة العرابية أنفسهم والذين تأثر بعضهم بالأفغانى ‏ لذا فالأفغانى قد 
ساهم فى أحداث الثورة بطريقة غير مباشرة وفى نفس الوقت لا نستطيع أن 
نرجع الشورة كلية لجهوده وحده , بالرغم من أنه قد شارك فى أحداث مصر 
فى هذه الحقبة مشاركة فعالة ومؤثرة , اذ بدأ دروسه أولاً مركزاً على 
النواحى العلمية والأدبية حتى عام ۱۸۷۵ . وبعدها بفعل تأثير الحوادث 
الداخلية من اختلال أمور الخزانة المصرية وتغلغل النفوذ الأجنبى واحكامه 
السيطرة المالية فى البلاد فى أعقاب الراقبة الثنائية › وزيادة استيداد 
إسماعيل واسرافه , كل هذه الأحداث دفعت بالأفغانى الى معترك الحياة 
السياسية مثله کمثل المثقفين فى هذا العصر , إلا أنه قد اختلف عنهم فى 
كونه كان قائداً ومؤثراً . فنحن نسمم عن اشتراكه فى الجمعيات الماسونية 
بمصر وعن اشتراكه أيضا فى تأليف الحزب الوطنى ؛ وعن خطبه ومقالاته 
السياسية التى تتحدث عن الاستبداد أو الاستعمار , ما كان له أكبر الأثر 
على من تتلمذوا على يديه وقد كانوا كثيرين . 
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وفی آعقاب خلع إسماعيل وتولية توفیق ۰ آشار عليه الانجلیز بنفیه , 
وفعلا نقاه توفیق إلى الهند التی وصلها للمرة الثالشة , وحاول أن یقوم فیها 
بنشاطه العهود الا أن الانجلبز قد أحسوا بأثره ولهذا آبعدوه من حيدر أباد 
الدکن إلى کلکتا , وآفرجوا عنه فور دخول جیوشهم مصر . ورحل عن الهند 
قاصدا لندن ثم باریس التی مکث فیها حوالی ثلاث سنوات أنشأ خلالها 
بمساعدة تلمیله الشيخ محمد عبده جريدة العروة الوثقی فى عام ۱۸۸۶ ۱ 
التابعة لجمعية إسلامية بنفس الاسم , كان لها آبعد الأثر فى بث آراء هذه 
الجمعية التی تقوم على مناهضة الاستعمار ومهاجمة سياساته واثارة 
المسلمين تجاه إنجلترا ودعوتهم للوحدة والتمسك بعرى الجامعة الإسلامية 
التى دعيا إليها ونشرا الدعوة لقبام الحكومات الدستورية , إلا أنه بفعل 
العقبات الكثيرة قد توقفت هذه الجريدة , 

وفى باريس كان لجمال الدين مساجلات وآراء خاصة كما نلحظ فى رده 
على رينان ورأيه فى الإسلام وقول رينان نفسه عن جمال الدين «خَيّل لى مر 
حرية فکره , ونبالة شيمته ؛ وصراحته , وأنا أتحدث اليه ۱ أنى أرى أحد 
معارفی القدامی وجها لوجه ٠‏ وأنی آشهد ابن سينا . أوابن رشك أو واحدا 
من أولئك اللحدین لعظام الذين ظلوا خمسة قرون یعملون على تحرير 
الإنسانية من الاسار (2» . والجدير بالذكر أنه بعد انتهاء مرحلة العروة 
الوثقى تنقل الأفغانى بين ايران وروسيا وألمانيا وإنجلترا وفى عام ۱۸۹۲ 
حين دعاه السلطان عبد الحميد لزيارة تركيا للمرة الشانية , والواقع أن 
السلطان عبد الحميد أراد أن يستغل دعوة جمال الدين للجامعة الإسلامية 
حتى تكون أداته فى إخضاع العالم الإسلامى تحت التاج العشمانی » ومرت 
حياة جمال الدين فى الأستانة هذه المرة بين تقريب وتكريم من جانب السلطان 
وبين إبعاد وإهمال من جانبه أيضا حين يسئ الظن به » حتتى وصل به الأمر 
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إلى تعيين جواسیس عليه وضيق عليه فى مقابلاته ومنع زیارته الا بإذن ' 
وفى السنة الخامسة من إقامة الأفغانى فى الأستانة حدث وأن تعرض لمرض 
السرطان فى فمه . وأجريت له العملية الجراحية اللازمة ولكنه توفى فى 
أعقابها , وتكثر الأقاويل فى ذكر وفاته , فهناك من يؤكد أنه ثمة شبهة 
جنائية فى وفاته والبعض الآخر ينفى ٠‏ إلا أن ما يتفق عليه الجميع هو واقعة 
وفاته فى عام ۱۸۹۷ . 
أعماله : 

لم يترك جمال الدين كثيرا من الكتب والمؤلفات ١‏ فبالإضافة إلى أن 
الوقت لم يسعفه , فقد كان يعتمد اعتماداً كبيراً على المباشرة والإلتقاء 
مباشرة بسامعيه فيأخذ بعقولهم ويؤثر فيهم لاله من اسلوب يعتمد على 
العاطفة الدينية ويترك أثرا لا ينمحى بمستمعيه , لذا لا نكاد نجد له 
مؤلفات سوى مؤلفين اثنين , وهما ليسا بالحجم الكبير » أولهما رسالته 
الشهيرة : رسالة الرد على الدهريين وكانت موضوعه تحت عنوان «رسالة فى 
ابطال مذهب الدهريين وبيان مفاسدهم وإثيات أن الدين أساس الدنية والكفر 
فساد العمران» ٠‏ كتبها بالفارسية ثم ترجمها تلميذه الشيخ محمد عبده إلى 
العربية , ويرجع سبب تأليف هذه الرسالة لخطاب تلقاه السيد جمال الدين 
من أحد الهنود يطالبه فيها بالرد على ما انتشر ببلاد الهند فى هذه الآونة 
وهو «النيتشرية» فوعده بنشر رسالة فى هذا المعنى . وثانى هذه المؤلفات 
«تتمه البيان فى تاريخ الأفغان» والحق أنها مجموعة مقالات نشرت بجريدة 
مصر ؛ يكشف فيها الدور الاستعمارى للسياسة الإنجليزية فى البلدان 
الإسلامية » ثم جمعت هذه المقالات تحت الاسم السابق . 

وغير هذين الژلفن فلجمال الدين عديد من المقالات المتنوعة فى الجرائد 
المصرية : كجريدة مصر ومرآة الشرق أو فى العروة الوثقى تلك الجريدة التى 
أصدرها من باريس بمساعدة الشيخ محمد عبده الذى رأس تحريرها . 
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بالإضافة إلى الکتاب الذى آخرجه محمد الخزومی وجمع فيه آراء وافکار 
جمال الدين المتأخرة حيث لازمة قبل وفاته . ووضعه تحت عنوان «خاطرات 
جمال الدين الأفغائى الحسينى» » بناء على رغبة جمال الدين ذاته . 
والحقيقة التى ينبغى أن نخرج بها أن جمال الدين لم يكن من يهوى 
التأليف أو ينكب على إخراج الكتب والأبحاث ٠‏ حتى فى كتابيه السابق 
ذكرهما , فالأول منهما يأتى بناء على طلب أحد الهنود ولم يكن بمبادرة 
شخصية منه ١‏ والشانی لم يكن إلا تجميعاً لبعض القالات , وهذا ما يدلنا 
على أن جمال الدين الأفغانى كان رجل سياسة وحركة بين الجماهير , أكثر 
منه رجل بحث ودراسة , وهذا لا ينفى على الاطلاق معارفه الواسعة التى 
اکتسبها منذ نعومة آظافره ومن خلال تجواله فى الشرق وأوروبا على السواء . 


3 2۴ ره 


الفصل الثانی 
جمال الدين الأفغانى وفكرة التطور : 


على الرغم , من أن جمال الدين قد قيز عن مفکری عصره بالأخذ بالعلوء 
الحديثة والدعوة الیها . بل والخروج عن الدائرة الضيقة التی تحصر العلم فى 
العلوم الدينية الختلفة من فقه وشريعة وأحاديث وعلم الکلام والتصوف .. 
الخ » بالرغم من ذلك إلا اننا لا مکننا ان نفصل بینه وبن تصورات عصره 
لاطارات العلوم الختلفة , إذ الواقع أنه حینما نری آفکار جمال الدین فى 
إطار عصره , فسوف نجدها مرتبطة آشد الارتباط بهذا العصر , وبتصورات 
العصر ذاته , فیسا یتعلق بالاطر والانظمة والناهج الوجودة , لذا لا یکننا 
على الاطلاق النظر إلى آفکاره نظرة معاصرة وبعين السنوات قبل الأخيرة 
من القرن الحالى » حتى لا حمل آراء هذا الصلح أكثر ما تحتمل كما قعل 
البعض , فتظهر آراؤه وأفكاره فى حالة من الترهل والتى تأتى دائما بنتيجة 
عكسية لا أرادوه ۱ هعنی آخر تقدم جمال الدین الفکری بالقارنة لعاص به لا 
یسوغ لنا بأى حال من الأحوال القفز بهذا التقدم الفكرى عبر أسوار التاريخ 
والواقع فنصل بها لاهشة لا تستطيع الاضطلاع بأعباء واقعنا المعاصر المثقل 
بكم من التراكمات التاريخية والاقتصادية - الاجتماعية والعلمية والثقافية 
والتى خلی منها واقع الأفغانى ذاته . لذا ينبقى أن تأخذ بعين الحذر أغلب 
التحليلات التى تقال وتحاول تحليل «رسالة الرد على الدهريين» - والتى 
أعدها الأفغانى فى حيدر أباد الدكن عقب خروجه من مصر بناء على طلب 
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آحد الهنود السلمن - وتصاول وصفها بأنها ذات قيمة علمية , تدل علی 
غزارة علوم , أو تحاول التقلیل من شأنها , لذا سنحاول تحليل ما اختص 
بالتطور فى هذه الرسالة حتی نطلع على حقيقتها . 

والواقع أن رسالة الأفغانى تکتسب أهمية بالغة لیس لترجمتها 
وانتشارها فى العالم الاسلامی بأسره فقط ۰ ولکن لأنها تضع تحت أيدينا 
وبشكل مباشر رژية أيديولوجية فى القام الأول . وهذا ما یکسبها هذه 
الأهمية , والحقيقة لا نحاول هنا الصادرة على الطلوب , ولکن سنتعرف 
على هذا تفصيلا عند تعرضنا للنص نفسه . والشابت أن هذه الرسالة قد 
كتبها جمال الدين باعترافه ذاته حيتما طلب منه أحد مواطنى الهند المسلمين 
أن يشرح مسلك النيتشريين وأن يوضح ما إذا كان ينافى أصول الدين أو لا 
یتعارض معه , وانعکاسات هذا فى عالم الدنية والهيئة الاجتماعية 
الإنسانية . إلا أن جمال الدين يقرر فى موضع آخر وفى العروة الوثقى أن 
الإنجليز قد فطنوا إلى أن الاسلام فى الهند هو المعرقل الوحيد لسلطتهم , 
ولهذا أرادوا تصفيته بطريقة قاطعة , خاصة حينما فشلوا بالطرق الأخرى 
وهی التبشير بالمسيحية أو التضییق على المسلمين فى أرزاقهم , لذا كانت 
هذه الطريقة فى هذه المرة ملتوية اذ نشرت الأفكار التى تؤدى الى الالحاد 
فى ثوب العلم احدیت , وعلی هذا كان مذهب دارون احدى هذه الطرى التى 
سلكوها ۱۱ . وهکذا بصیح لدیش سببان مصدرهما واحد وهو جمال الدين 
ذاته , فأیهما نصدق ؟ وأيهما نأخذ به ؟ والسؤال بطريقة آخری هل كان 
الدافع الذى دفع الأفغانى لکتابة هذه الرسالة دافعا دينياً ؟ أم أنه كان 
سياسياً ؟ أو أنهما معا ؟ سنترك الاجابة معلقة حتى نكون قد حللناها ؛ 
وقبل التحليل سنحاول أن نثير بعض القضايا التى ستتحده لدينا فى : 

(۱) المسائل المنهجية : 

والتى نراها لازمة لمثل هذا التحليل الزمع القيام به . 
)١(‏ العروة الوثقى : ص ۸۹ع - ۲۹۵ 
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آولاها آننا سنتخلی عن دراسة کل التعلیقات التی علق بها البعض 
على هذه لرسالة , لانه فی نظرنا حتی الآن لم تر هذه الرسالة بنظرة منهجية , 
. اذ أن أغلب هذه التحليلات تعتمد الطابع الغيبى الانفعالی . 

ثانيها أن قراءة الرسالة - بمعزل عن اراء الافغانی الأخرى والخاصة 
التطور أيضاً والتى جاءت فى مواضع أخرى غير الرسالة - تعطينا قكر 
الأفغانى بشكل مجرا أو غير مکتمل العالم لذا تجد أهمية بالغة فى 
توحيد هذا الفكر بقراءته فى مصادره المختلفة . خاصة إذا عرفنا أن 
الأفغانى قد تراجع عن بعض ما أعلنه فى الرسالة من آراء فى كتابه 
وخاطرات جمال الدين الأقغانى الحسينى» لمحمد المخزومى , والحقيقة أن 
هذه التقطة فى غاية الأهمية اذ أن الكتاب الأخير يعتبر آخر ما وصل إليه 
الأفغانى من اجتهادات وآراء فى أواخر أيامه ومن هنا كانت أهميته , لذا 
نجد أن الدراسات التى لم تعتمد فى مصادرها على هذا الكتاب تغفل 
جوائب كثيرة وذات أهمية فى موضوعاتها , ما يأتى بالدراسة إما مشوهة 
أو ناقصة أو غير دقيقة . هذا وسنحاول رؤية الجزء المتصل بالتطور أولاً فى 
الرسالة بمعالجة بنيوية تؤكد على إبراز وحدة النص ومنطقه الداخلى من خلال 
عرطنا لمحتواه , لذا سنعرض لهذا الجزء , وهو الفصل الأول من الرسالة 
كاملاً قبل أن نهم بعالجة النص : 
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رسالة الرد على الد هریین ( الجزء الخاص بالتطور ) 


مذهب النيتشرية 
والنیتشریین 


بسم الله اليحمن اليخدم 


« فيشر عبادی الذين يستمعون القول . فیتبعون أحسنه ؛ أولئك الذين 
هداهم الله وأولئك هم أولو الألباب » . 


الدين قوام الأمم وبه فلاحها , وفيه سعادتها وعليه مدارها . 


« التبتشرية » جرثومة الفساد , وأرومة الاداد وخراب البلاد » وبها 
هلاك العباد . شاع لفظ النيتشرية حتى طبق البلاد الهندية فى هذه الأيام ؛ 
وأصبحت هذه الكلمة دائرة فى الحافل > سيارة ١‏ فى المجامع . وللعائة 
والخاصة فيها مذاهب وهم , وطرائق وهم فالغالب منهم يخبط على بعد من 
حقيقتها , فى غفلة عن أصل وضعها . 

لهذا رأيت من الحق أن أشرح مقهومها , وأكشف الراد منها » وأرفع 
الستار عن حال النيتشريين من بداية آمرهم ١‏ وأعرض للناظرين شيئا من 
مفاسدهم . وما ألحقوا بالنوع الانسانی من الضار التى خبث أثرها » وساء 
ذكرها . مستنداً فى ذلك على التاريخ الصحيح , آخذا من البرهان العقلى 
بدليل به بشبت أن هذه الطائفة على اختلاف مظاهرها لم يفش رأيها فى 
من الأمم الا كان سب فى اضمحلالها وانقراضها . 


V٤ 


النيتشرية والنیتشر لین : 

أثبت ثقات المؤرخين أن حکما ء الیونان انقسموا فى القرن الرابع والثالث 
قبل السیح إلى فئتين : ذهبت احداهما إلى وجود ذات مجردة عن الادة 
والمدة . مخالفة للمحسوسات فى لوازمها , منزهة من لواحق الجسمائية 
وعوارضها , وأثبتت أن سلسلة الوجودات مادية ومجردة ۰ تنتهی إلى 
موجود مجرد واحد من جمیع الوجوه ۰ مبرأ الذات عن التأليف والترکیب ۰ 
ومحال عند العقل تصور الترکیب فيه . وجوده عین حقیقته ۰ وحقیقته عين 
وجوده , وهو الصدر الأول ؛ والوجد احقیقی , والبدع لجميع الکائتات , 
محردة كاتت أو مادية . | 

وأشتهرت هذه الطائفة بالمتألهين « الخاضعين لله » , ومنهم : 
فیثاغورث , وسقراط , وأفلاطون . وأرسطو ومن أهل مذهبهم كثير . 

وذهبت آخری الطائفتين إلى نفى كل موجود سوى المادة والماديات » وأن 
وصق الوجود مختص با يدرك بالحواس الخمس لا يتناول شیشا وراء ؛ 
وعرفت هذه الطائفة بالماديين . ولا سئلوا عن منشأ الاختلاف فى صور الواد 
وخواصها , والتنوع الواقع فى آثارها ۰ نسبه الاقدمون منهم إلى طبيعتها , 
واسم الطبيعة فى اللغة الفرنسية « ناتور » وفی الانجليزية « نیتشر » 
ولهذا اشتهرت هذه الطائفة عند العرب بالطبیعین , وعند الفرنسین پاسم 
0 نتور ليسم ( أو ۳ ماتییرالیسم ( الأول من حيث هی طبيعية , والثانی 
من حيث هی مادية . 

تم اختلف هژلاء بعد اعتماد أصلهم هذا فى تکوین الکواکب ؛ وتصویر 
الحيوانات . وانشاء النباتات ۰ فذهب فریق منهم إلى أن وجود الکائنات 
العلوية والسفلية » ونشاة الوالید على ما نری ؛ إنما هو من الاتفاق واحكاه 
الصادفة . وعلی ذلك فان اتقان بنائها ٠‏ واحکام نظامها ۰ لا منشاأً له الا 
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أحالته بداهة العقل . 

ورأس القائلين بهذا القول « ديمقراطيس » ومن رأيه أن العالم أجمع 
ارضبات وسماويات 1 مولف من اجزاء صغار صلبة متحركة بالطبع ٠‏ ومن 
على هيتتها هذه من ازل الآزال , ولا تزال , ولا ابعداء لسلسلة التباتات 
والحيوانات . وزعموا أن فى كل بذرة نباتا مندمجا فيها . وفى كل نبات 
بذرة کامنه ۱ ثم فى هذه البذرة الكامتة تباث i‏ وقه بدرة ٠‏ الى غير نهاية 1 
وعلی هذا زعصوا أن فى كل جرومة من جراثيم الحيوانات حسیوانا تام 
الترکیب » وفی كل حیوان کامن فى الجرثومة . جرئومة آخری . يذهب کذلك 
إلى غير نهاية .. ! 

وغقل أصحاب هذا الزعم عما یلزمه من وجود مقادیر غير متناهية , 
فى مقدار متناه ٠‏ وهو من الحالات الاولية ۰ 

وزعم فریق ثالث أن سلسلة النباتات واحیوانات قديمة بالنوع , كما أن 
الاچرام العلویة وهيتاتها قديمة بالشخص . ولکن لا شىء من حزیشات 
الجراثيم احبوانية والبذور النباتية بقدیم . وإنما كل جرثومة وبذرة هی نزلة 
قالب يتكون فيه ما يشاكله من جرثومة وبذرة آخری . 

وفاتتهم ملاحظة أن كثيرا من الحيوانات الناقصة الخلقة » قد یتولد 
عنها حیوان تام الخلقة , کذلك الحيوان التام الخلقة , قد يتولد عنه ناقصها 

رمال جماعة منهم إلى الابهام فى البیان ١‏ فقالوا : إن آنواع النباتات 
والحيوانات تقلبت فى اطوار , وتبدلت علیها صور مختلفة مرور الزمان وکر 
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الدهور , حتی وصلت إلى هيئاتها وصورها الشهود: لنا » وأول النازعین إلى 
هذاالرآی )) أبيقور » آحد اتباع « ديوجينس الكلبى » ومن مراعمه : أن 
الانسان فى بعض آطوراه كان مثل الخنزير , مستور البشرة بالشعر الکثیف , 
ثم لم يزل ينتسقل من طور إلى طور ۰ حتی وصل بالتدریج إلى ما نراه من 
الصورة الحسنة واخلق القویم , ولم يقم دلیلا , ولم يستند على برهان فیما 
زعمه من أن مرور الزمان علة لتبدل الصور » وترقی الأنواع . 
> 2۴ ۴ 

ول کشفت علوم الجيولوجيا « طبقات الارض » عن بطلان القول بقدم 
الأنواع ‏ رجع التأخرون من الادیین عنه إلى القول باحدوث , ثم اختلفوا فى 

الأول - بحث تکون الجراثيم النباتية واحيوانية , فذهبت جماعة إلى أن 
جميع الجراثيم على اختلاف أنواعها ؛ تكونت عندما أخذ التهاب الأرض فى 
التناقص » ثم انقطع التكون بانقضاء ذلك الطور الأرضى » وذهبت أخرى 
إلى أن الجراثيم لم تزل تتکون حتى اليوم خصوصا فى خط الاستواء , حيث 
تشتد الحرارة . 
وعجزت كلتا الطائفتين عن بيان السبب لحياة تلك الجراثيم حياة نباتية 
أو حيوانية , خصوصا بعد ما تبين لهم أن الحياة قاعل فى بسائط الجرائيم , 
موجب لالتئامها , حافظ لكونها , وأن قوتها الجاذبة هى التى تجعل غير 
الحى من الاجزاء حيا بالتغذية ١‏ فإذا ضعفت الحياة , ضعف اسك البسائط 
وتجاذبها . ثم صارت إلى الانحلال . 

وظن قوم منهم , أن تلك الجراثيم كانت مع الأرض عند الفصالها عن 
كرة الشمس . وهو ظن عجيب لا ينطبق على جهلهم من أن الأرض عند 
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الانقصال . كانت جذوة نار ملتهبة . وکیف لم تحترق تلك الجراثيم , ولم قح 
صورها فى تلك النيران الستعر: ؟! 

والبحث الثانی من موضع اختلافهم , صعود تلك اجرائيم من حضیض 
نقصها , الى ذروة کمالها , وحولها من حالة الخداج « النقص » إلى ما 
نراه من الصور التقنة , والهیثات المحكمة . والبنی الكاملة . فمنهم قائل 
بان لكل نوع جرثومة خاص به , ولکل جرئومة طبيعة ميل بها إلى حركة 
تناسبها فى الاطوار الحيوية , وتجتذب إليها ما یلائمها من الأجزاء الغير 
الحية ليصير جزءا لها بالتغذية ثم تجلوه بلباس نوعه . 

وقد غفلوا عما أثبته التحليل الكيماوى ؛ من عدم التفاوت بين نطفة 
الانسان » ونطفة الثور والحمار مشلا . وظهور تاثل النطف فى العناصر 
البسيطة . فما منشأ التخالف فى طبائع الجراثيم مع قاثل عناصرها ؟ 

ومنهم ذاهب إلى أن جرائیم الأنواع كافة , خصوصا الحيوانية ؛ متمائلة 
فى الجوهر , متساوية فى الحقيقة , ولیس بين الانواع تخالف جوهری ولا 
انفصال ذاتى . ومن هذا ذهب صاحب هذا القول الى جواز انتقال الجرثرمة 
الواحدة من صورة نوعية إلى صورة نوعية أخرى , بمقتضى الزمان والمكان › 
وحکم الحاجات والضرورات ٠‏ وقضاء سلطان القواسر الخارجية . 

فول داروين :۰« أن الاتسان كان فردا » . 

ورأس القائلين بهذا القول « داروين » وقد ألف كتابا فى بيان : « أن 
الانسان كان قردا » .. ثم عرض له التنقيح والتهذيب فى صورته بالتدريح 
على تتالى القرون المتطاولة , وبتأثير الفواعل الطبيعية الخارجية حتى 
أرتقى إلى برزخ ۰ « أوران أوتان » ثم أرتقى من تلك الصورة إلى أول 
مراتب الانسان ؛ فكان صنف اليميم وسائر الزنوج , ومن هناك عرج بعض 
افراده إلى أفق أعلى وأرفع من أفق الزنجيين . فكان الانسان القوقاسی , 
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وعلی زعم « داروین » هذا هكن أن يصير البررغوث فيلا بمرور القرون وکر 
الدهور ؛ وان ینقلب الفیل برغوتا كذلك . 

فإن سئل )) داروین (( عن الاشجار القائمة على غابات الهند ۲ 
والنباتات المتولدة فيها من أزمان بعيدة لا يحددها التاريخ إلا ظنا . 
واصولها تضرب فى بقعة واحدة , وفروعها تذهب فى هواء واحد . وعروقها 
تسقى بماء واحد » فما السبب فى اختلاف كل منها عن الآخر فى بنیته 
وشکل اوراقه وطوله و فصره : وضخامته ورقته ۱ وه هر ۵ ولمره وطعمه 
ورائحته » و تلسر ۵ , قاى فاعل خارجی اثر فیها ٠‏ حتی حالف بینها مع وحده 
الکان والماء والهواء ؟ اظن لا سبيل الى الجواب سوى العجز عنه .. 

وان قيل له : هذه أسماك بحيرة « أورال » ويحر« كسين » مع 
التباين والتفاوت ؟ لا آراه يلجأ فى الجواب إلا إلى الحصر .. 


والقوى والخواص , وهی تعيش فى منطقة واحدة ؛ ولا تسلم حياتها فى سائر 
المناطق . أو الحشرات التباينة فى الخلقة , المتباعدة التركيب , المتولدة فى 
بقعة واحدة . ولا طاقة لها على قطع السافات البعيدة لتجلو الى « تر به (( 
تخالف تريتها . فماذا تكون حجته فى علة اختلافها , كأنها تكون كسفا لا 
کشفا ؟ 

بل إذا قبل له : أى هاد هدى تلك الجراثيم فى نقصها وخداجها ؟ وأى 
مر سل أرشدها إلى استتمام هله الجوارح والأعضاء الظاهرة والباطنة ووضعها 
على مقتضی الحكمة , وابداع كل منها قوة على حسبه , ونوطها بکل قوة 
فى عضو ادا ء وظيفة , وایفاء عمل حبوی ما عجز الحكماء عن ادراك سره : 
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ووقف علماء الفسیولوجیا دون الوصول إلى تحدید منافعه , وکیف صارت 
الضرورة العمياء . معلما لتلك الجراثيم , وهادیا خبيرا لطرق جمیع 
الكمالات الصورية والمعنوية ؟ لا ريب أنه يقبع قبوع القنفذ » وينتكس بين 
أمواج الحيرة يدفعه ريب , ويتلقاه شك , والى أبد الآبدين . 


XX‏ *%* فا 
وكأنى بهذا المسكين وما رماه فى مجاهل الأوهام ٠‏ ومهامه الخرافات 
إلا قرب المشابهة بين القرد والانسان , وكأن ما أخذ به من الشبه الواهية 
الهية يشغل بها نفسه عن آلاء الحيرة . وحسرات العماية , وأنا نورد شيئا 
نما مسك به . 


فمن ذلك أن الخيل قى سيبيريا وبلاد الروسية أطول وأغزر شعرا من 
الخيل المتولدة فى البلاد العربية . وإنما علة ذلك الضرورة وعدمها . 

ونقول : ان السبب فيما ذكره هو عبن السبب لكثرة النبات وقلته فى 
بقعة واحدة . لوقتبن مختلفين . حسب كثرة الأمطار وقلتها , ووفورالمياه 
ونزورها ؛ أو هو عله النحافة ودقةالعود , فى سكان البلاد الحارة , 
والضخامة والسمن فى أهل البلاد الباردة ما یعتری البدن من كثرة التحلل 
فى الحرارة , وقلته فى البرودة . 

ومن واهياته , ما كان يرويه « داروين » من أن جماعة كانوا يقطعون 
أذناب كلابهم , فلما واظبوا على عملهم هذا قرونا , صارت الكلاب تولد 
بلا أذناب , كأنه يقول : حيث لم تعد للذنب حاجة كفت الطبيعة عن هبته 
... وهل صمت أذن هذا المسكين عن سماع خبر العبرانيين والعرب ٠‏ وما 
يجرونه من الختان الوفا من السنين , ولا يولد مولود حتى يختن . والی الآن 
لم يولد واحد منهم مختونا إلا لاعجاز . 

ولا ظهر لجماعة من متأخرى الماديين فساد ما قسك به أسلاقهم , 


A 


لبذوا أراءهم وأخذوا طريقا جديدة , فقالوا : ليس من الممكن أن تكون المادة 
العارية من الشعور . مصدرا لهذا النظام المتقن . والهيئة البديعة والأشكال 
المعجبة , والصور الأنيقة , وغير ذلك ما خفى سره وظهر أثره ٠‏ ولكن 
العلة فى نظام الكون علويه وسفلية ‏ والموجب لاختلاف الصور والقدر 
لأشكالها وأطوارها , وما يلزم لبقائها , تتركب من ثلاثة أشياء : 
(( مكثبير » و ( شورس )) 9 ) انتلیجانس ( أى مادة , وفوة , وأدراك . 


وظنوا أن الادة ما لها من الفوة » وما بلابسها من الادراك , تجلت 
وتتجلی بهذه الاشکال والهیثات . وعندما تظهر بصورة الأجساد الحية » 
نباتية كانت أو حيوانية , تراعی ما لابسها من الشعور , ما يلزه لبقاء 
الشخص , وحفظ النوع » فتنشىء لها من الأعضاء والآلات , ما يفى بأداء 
الوظائف الشخصية والنوعية , مع الالتفات إلى الازمنة والامکنة ‏ 
والفصول السنوية . 

هذا أنفس ما وجدوا من حيلة لذهبهم العاطل , بعد ما دخلوا ألف 
جحر , وخرجوا من ألف نفق ٠‏ وما هو بأقرب إلى العقل من سائر أوهامهم . 
ولا هو بالمنطيق على سائر أحوالهم ؛ فإنهم يرون كسائر المتأخرين ‏ أن 
الأجسام مركبة من الأجسام الديقراطيسية ولا ينطبق رايهم الجديد فى علة 
النظام الکونی على رايهم فى تركيب الاجسام . 

وذلك لأنه يلزم على القول بشعور المادة , أن يكون لكل جزء ديقراطيسى 
شعور خاص . كما يلزم أن تكون له قوة خاصة ينفصل بها عن سائر 
الأجزاء ؛ اد لا يمكن قيام العرض الواحد ٠‏ وحدة شخصية بمحلين , فلا يقوم 
علم واحد بجزئين ولا بأجزاء , وبعد هذا فإنى أسائلهم : كيف اطلع كل جزء 
من أجزاء المادة مع انفصالها على مقاصد سائر الاجزاء: ؟ وبأية آلة أفهم كل 
منها باقيها ما ينويه من مطلبه ؟ وأى برلان « مجلس الشورى » أو أى 


۸۱ 


سنات )) مجلس الشيوح ( عقدت للتشاور فى ابدا ب هله الکونات العالية 
الترکیب , البديعة التألیف ؟ وأنى لهذه الأجزاء أن تعلم , وهی فى بيضة 
العصفور » ضرورة ظهورها فى هيئة طير يأكل الحبوب > فمن الواجب ان 
يكون له منقار وحوصله لحاجته فى حياته إليها ؟ واذا كانت فى بيض 
الشاهبين والعقاب ۰ فمن أين لها العلم بأنها تقوم طيرا يأكل اللحوم ؛ فلابد 

ومن أين لها أن تعلم . وهی فى مشيمة الكلبة , أنهاستكون على 
من الأوقات وقد تلد جراء « متعدده » فى زمن واحد . فهى تهىء لطبيها 
حلمات كثيرة على حسب حاجة جرائها . 

ومن هذه الاجزاء التبددة أن تدرك حاجة الحيوانات الى القلب والرئة غظ 
والمخ والمخيخ . وساتر الأعضاء والجوارح ۲ 

 %‏ اجن لا 

لو عقلت هذه الطائفة ما رمى اليه سؤالى هذا لارتكست فى أفكارها ؛ 
وانقلبت إلى تيهور من الحيرة , لا ترفع منه رأسا , ولا تحير جوابا . إلى أن 
شم هم شيم ان اجهل فيقواون ولا يعون : ان لكل جزء من هذه الاجزا ٠‏ 
الاجزاء ؛ علويا كان أو سل ولكل منها حرص على مراعاة نظاء الحكون : 
رأركانه فيتحرك كل منها للانضما م إلى الآخر ٠‏ على وفق ما بريده من المصلحة 
حتى لا يقع الخلل فی شی + من نظم العام ٠‏ عاما كان أو خاصا » وبهذا قاء 
العالم على ناموس واحد ؛ فان أفضت بهم العماية إلى هذا القول قلنا : 


أولا : يلزمهم أن كل جزء ديقراطيسى يحتوى على آبعاد غير متناهية , 


۸ 


وهو فى صغره لا يدرك ولا بالیکرسکوب ر التظارة العظمه » وبیان اللزوم 1 
إن العلم عندهم , ما هو بارنسام الصور المعلومة فى ذات العالم » وهو 
مادی فى موضوعنا , فكل صورة معلومة تأخد منه بعدا مقدارها , والصور 
العلمية على هذا الزعم غير متناهبة , وکلها يرتسم فى مادة الجزء العالم » 
فیکون فى کل جزء , وهو متناه إلى غاية الصغر , ابعاد غير متناهية 
للصور غير التناهية وهذا ما تبطله بداهة العقل . 

انیا : إن كانت الاجزاء الدعقراطيسية بالغة من العلم هذا البلغ , وهی 
من القوة على نحوه ؛ إذ لا قوة الا بها على رايهم . فلساذا لم تبلغ 
الکائنات وهی هی غاية ما يمكن لها من الکمال , ولم تنزل بواتها لا لام 
والأوصاب ثم تعانی العتاء فى احتمالها أو التخلص منها ؟ ولاذا قصر 
ادراك الانسان . وادراك ساثر الحيوانات , وهو عين ادراك هذه الاجزاء , 
على هذا الذهب , عن اکتناه حالها انفسها » وعجز عن حفظ حیاتها . 

وأعجب من هذا أن المتأخرين من الادین بعد ما صافحرا كل خرافة 
تأبید مذهبهم , حاصوا إلى الحيرة فى بعض الامور ؛ فلم يستطيعوا 
تطبيقها على أصل من أصولهم الفاسدة : لا أصل الطبع , ولا أصل 
الشعور . وذلك عندما رأوا شيئين يختلفان فى الخواص . وعناصرهما تظهر 
عند التحليل متماثلة , ولم يجدوا المحيص عن الوققة بعد ما قدموا من 
الترهات إلا بالحكم على الأجزاء الدهقراطيسية رجما بالغيب , بانها ذوات 
أشكال مختلفة , وعلى حسب الاختلاف فى الأشكال والاوضاع كان 
الاختلاف فى الاثار والخواص . 

وبالجملة » فهذه عشرة مذاهب اختلف الیها منكرو الألوهية , الزاعمون 
الا" وجود للصانم الاقدس ٠‏ وشم المعروفون بين شيعهم أو عند الألهيين 
بالطبيعيين . والادیین والدهریین , وان شنت قلت : نيتشريين . 


AT 


وناتورالیسمین ٠‏ وماتیریالیسمین . 

وسنأتى على تفصیل مذاهبهم ۰ ودحض حججها بالبینات العقلية . 
0 البیاجوات الهنديين 1 .۰ كلا إن هؤلاء لا نصيب لهم من العلم ۱ بل و لا 
من الانسانية , فهم بعسيدون من مواقع الخطاب ۰ ساقطون عن منزلةاللو 

نعم لو أريد انشاء تیاترو ) ملهی ( أو ) کطبتلی ( لتمثل فيه أحوال 
الأمم المتمدنة . مست الحاجة إلى هؤلاء لإقامة هذه الألاعيب , وافا غرضنا 
الأصلى إعلان الحق وأظهار الواقع . 
منشوّها فشو ( ذيوع ( افکارهم : 

۷ 2 2۳ 

(۲) معاخة النص بنیو یا : 

كما رأينا يأتى الجزء الخاص بالتطور فى الرسالة فى فصلها الأول والذی 
بتحدت عن مذهب ( النيتشرية والنيتشريين » ونظرة سريعة لطاب 
الوعظ على متابر المساجد وهو أسلوب معروف فى عصره . 

؟ - يستخدم الأفغانى أيضا وبصورة ملفتة للنظر عبارات الاستهزاء 

۳ - يلاحظ أيضا طابع السرعة والانتقال بحيث تشتمل الفقرة على 


AL 


دائما على نفس الأفكار قبله , لیصب فى النهاية فى اطار عام . 
٤‏ - یستخدم الأفغانى أسلوب الاستفهام وبكثرة ولکنه استفهاما 


يبحمل معنی التعجپ . 

۵ - تعمد استخدام الأفغانى لکلمات أجنبية كما هی والاتیان بترجمة 
بعضها فى النص نفسه . 

5 - محاولته تخیر بعض الأمثلة التی ذکرها دارون فعلا ومعالجته 
اها . 


وستقدم فیما یلی بعض الامثلة التطبيقية لما سقناه من ملاحظات على 
خطاب الافغانی فى الرسالة : 
١‏ - آمثلة على بعض عبارات الاستهزاء والسخرية : 
- « وعلی رعسم « دارون » هذا يمكن آن يصير اليرغوث فيلا بمرور 
القرون وكر الدهور , وان ينقلب الفيل برغوثا كذلك » ص ١١6‏ د | 
( أظن لا سبيل إلى الجواب سوى العجز عنه » . ص ١75‏ . 
- رلا أراه يلجأ فى الجواب الا إلى الحصر » . ص ١١5‏ . 
! - « فماذا تكون حجته فى علة اختلافها , كأنها تكون كسفا لا 
كشفا » ص ۱۲۷ . 
م « لا ریب أنه يقبع قبوع القنفذ , ويتنكس بين أمواج الحيرة يدفعه 
ريب ١‏ وبتلقاه شك . والی أبد الآبدين » . ص ۱۲۷ . 
J) 7‏ وكأنى بهدا السکن وما رماه فى مجاهل الاوهاء ؛ ومهامه 
الخرافات الا قرب آلشابهه بين القرد والانسان , وکأن ما آخد به 
( × ) کل آرقام الصفحات التی ستأتی فيما بعد تعبر عن هذا الرجم : الشيخ محمد عبده : « الثاثر 
الاسلامی جمال الدین الافغانی » کتاب الهلال - القاهرة , ۱۹۷۳ . 


Ao 


من الشبه الواهية الهية یشغل بها نفسه عن الام الحيرة وحسرات 
العماية » ص ۱۲۷ . 


- « وهل صمت إذن هذا المسكين عن سماع خبر العبرانيين والعرب » 
ص ۱۲۸ . 
۲ - أمقلة عن طابع السرعة والانتقال : 
نجده یعحدث مثلا عن قول دارون بأن أصل الإنسان قرد › ثم ينتقل 
وبسرعة إلى الحديث عن النباتات وينفس السرعة ينتقل إلى الأسماك ١‏ ثم 


يعطى بعض الأمثلة على ذلك دون أن يكرر أقكارا أوردها من قيل ومع هذا 
القوة , حتى يصب فى النهاية فى النسيج العام للنص وهو إبطال حجج 


الادیسن . 


۳ - من أمثلة هذا الأسلوب الاستفهامى الذى يحمل معنى التعجب 
والاستنكار : 


- فأى فاعل خارجى أثر فيها ؟( النباتات والأشجار ) . ص ١١5‏ . 
- فما السبب فى هذا التباين والتفاوت ؟ (فيما بين الأسماك) . ص ۱۲۱ . 
- فماذا تكون حجته فى علة اختلاقها ؟ (الحيوانات مختلفة البنى) . ص ۱۲۷ . 
- أى هادى هدى تلك الجراثيم فى نقصها وخداجها ؟ . ص ۱۲۷ . 

- وكيف صارت الضرورة العمياء . معلماً لتلك الجراثيم ؟ . ص ۱۲۷ . 
+ بعض الكلمات الأجنبية التى جاءت كما هی : 

- النيتشرية والنيعشريين ص ۱۲۱۰۱۲۰ . 

- ميتيروفورس وانتلیجانس . ص ۱۲۸ . 


- برلمان . سنات . ص ۲۹ ۱ 8 


كلم 


- الیکروسکوب . ص ۱۳۱ 
- ناتورالیسیمان › وماتیریالیسمیین . ص ۱۳۲ . 


وهو قد ترجم بعض هذه الکلمات کمیتیر ( ماد ) وفورس ( قوة ) 
وانتلیجانس ( ادراك ) , وکبرلان ( مجلس شوری ) وسنات ( مجلس 
شیوخ ) ومیکرسکوب ( نظارة معظمة | بینما لم بترجم الأخريات . 

- محاولة اختیار بعض أمثلة دارون ومعالجتها : 

كالحديث عن آوران أوتان مغلا أو حديثه عن النباتات والاسماك 
والحشرات والحيوانات , وتخيره خيول سيبريا , وعادة قطع الاذناب 
للكلاب .. الخ . 

كان هذا على المستوى الشكلى للرسالة , آما نيما يتعلق مضمون 
الرسالة . فسنجد أن الخيارات السابقة التى انتهجها الأفغانى تحقق 
انسجاما وتوافتا تاما مع الغاية القصوی والتى آوضحها الأفغانى ذاته 
کهدف مسبق قبل الشروع فى کتابة هذه الرسالة , فالبنية الداخلية للنص 
متماسكة جدا ‏ وتصب فى النهاية وبکل دقة فى الهدف الاخیر باعتباره 
الإشكالية الدائمة التی يطرحها ويلح علیها الاففانی فى رسالته التی 
یلخص عنوانها الهدف منها وهو « رسالة فى ابطال مذهب الدهریین وبیان 
مفاسدهم واثبات أن الدين أساس الدنية والكقر فساد العمران » ٠‏ ولعل آهم 
ما يمكن معاینته هو أن ملاحظاتدا السابقة بصدد الشکل تتعانق تماما مع 
جوهر الموضوع الذی يثيره الافغانی ؛ إذ هو یعرض لنظرية دارون فى مجمل 
عرضه لتاريخ الادية وفلاسفة الماديين حين یقول : « ومنهم ( آی من علما - 
الماديين ) ذاهب إلى أن جرائیم الأنواع كافة . خصوصا الحيوانية » متماثلة 


AY 


فى الجوهر , متساویه فى الحقيقة , ولیس بين الانواع تخالف جوهری , ولا 
انفصال ذاتى . ومن هذا ذهب صاحب هذا القول إلى جواز انتقال الجرثومة 
الواحدة من صورة نوعية إلى صورة نوعية أخرى , بمقحتضى الزمان والمكان . 
وحكم احاجات والضرورات . وقضاء سلطان القواسر الخارجية » ١١!‏ . 

وعند هذا العرض يبدأ الأفغانى فى الكشف عن أن دارون يقف على 
رأس هؤلاء العلماء السابقين , اذ أنه قد ألف كتابا يثبت فيه أن أصل الانسان 
قرد , الا أنه قد ترقى بفعل العوامل الطبيعية حتى تطور من قرد إلى آدمى 
آكل لحوم البشر ثم زنجى حيث تفرع إلى مستوى أرفع من هذا , وألا وهو 
الانسان القوقازى , ثم بعد توضيحه هذا » يحاول أن يطرح على دارون 
والداروينيين بعض الأسئلة التى يرى أنها عضاله لديهم , وأولاها عن أشجار 
الهند الضخمة القديمة وعلى الرغم من أنها تقع فى محيط واحد ويجمع فیما 
بينها المكان والماء والهواء . الا أنها تختلف فيما بينها من حيث الثمار 
والرائحة والطعم ... الخ . والسؤال الثانى الذى يثيره ولا ينتظر إجابة عنه 
لأنه يعرف مقدما بأن إجابته ستكون العجز » هو اختلاف الأسماك توعيا 
فيما بينها رغم انها تشترك فى العيش فى نفس البحيرة ( أورال ) وفى 
نفس المأكل والمشرب . ثم يحاول جمع کل هذه الاسئلة فى سوال واحد يجمع 
فيه الحيوانات المختلفة والحشرات وكيف أيضا آنها متباينة رغم بيئاتها 
الواحدة » ثم يتقدم بأسئلته للامام ليكشف عن السؤال الوحيد الذى قصده 
من خلال جميع اسئلته السابقة , وهو السؤال عن المرشد أو الهادى ( الله ) . 
لأنه لا يؤمن بأن الطبيعة العمياء من الممكن أن تكون هی الهادى ٠‏ ثم يقرر 
فى شكل استهزائى ان قرب الشبه الواهى بين الانسان والقرد هو الذی قاد 


١ (‏ ) الشيخح محمد عيدة : « الثائر الاسلامی جمال الدين الافغانی » کتاب الهلال - 
القاهرة - ۱۹۷۳ ص ۱۲۰ . 


AA 


دارون لأن ينسب الانسان إلى القرد . بعدها يحاول أن یناقش بعض الامثلة 
الداروينية , فیختار مشال الخيول الروسية مقارنا إياها بالخيول العريية من 
حيث كثافة الشعر وهو یتفق ولا یختلف مع دارون فى السبب الراجع إلى 
كثرة الامطار وندرتها نی کل من البيئتين وبالتالی الى البرودة واحرارة 
اللتین تعملان عملهما فى البدن , الاولی فى قلة تحلله والثانية فى كثرة هذا 
التحلل ٠‏ وبعد أن يورد مثال الاتفاق ١‏ يورد مثالا اخر یختلف معه عليه , 
وهو فى أن العادة غير الطبيعية برور الزمن تتحول لطبيعية والثال هر 
استمرار جماعة فى قطع أذئاب کلابهم قرونا , حتی أصبحت الکلاب تولد 
يدون أذناب وهو بحاول بذکاء مقارنة هذا الثال ؛ بمثال الختان العروف بين 
اليهود والعرب وكيف أنه معروف بینهم منذ آلاف السنین ومع ذلك لم يولد 
احد مختونا . 

ثم يتحدث بعد هذا عما بسمیهم بمتأخرى الماديين وهم من أوردوا 
المادة والقسوة والادراك لكى يحلوا إشكالية أن تكون المادة العادية من 
الشعور هی مصدر الحياة , وعلى هذا تتفاعل القوة التى للمادة:مع ما 
بداخلها من الادراك لكى تعطى لنا الهيئة المعينة . حتى إذا ظهرت فى هيئة 
نبات أو حيوان واكبت ما بداخلها من الشعور ما ينتج عنه ما بلزم من 
أدوات وأعضاء للقيام بالوظائف الحيوية المختلفة , والأفغالى ينقد هذا 
التتصور نقدا لاه السخرية ‏ الا أنه فى نفس الوقت يتطوع هذه المرة 
بالتفنيد ولا يكتفى بالاستهزاء فقط , فهو یری أنه اذا سلمنا جدلا بشعور 
الادة ومداخله القوة لها . وما أن المادة مكونة أصلا من أجزاء دمقراطيسية 
فان هذا يجرنا إلى أن لكل جزء دهقراطیسی شعورا خاصا وقوة خاصة » هذا 
الشعور وهذه القوة ینفصل بها الجزء عن الاجزاء الأخرى , ولکی تتکون 
لادة أصلا فهی تتکون من مجموع ووحدة هذه الأجزاء الأخرى , فکیف إذن 
تتوحد الأجزاء فیما بینها لتشكل هيئات بديعة التألیف . بالرغم من هذا 


A۸۹ 


الانفصال أو معنی آخر , كيف حصل الاتصال بين الاجزاء وکل منها مختلف 
عن مقاصد الاخر , ولکی یوضح مقصده يورد بعض الامتلة التی من المکن 
أن يفهمها العامة بسهولة نظراً لاقترانها بواقع حياتهم » وتتلخص جمیعها 
فى الكيفية التی تجتمم بها هذه الاجزاء , فالاجزاء التی ستشکل العصفور 
فى بيضته كيف لها أن تعرف الشکل الذی ستخرج عليه وما یلزمه من 
أجهزة لحياته القادمة , وكذلك الأجزاء المتواجدة فى بيضة الشاهبين والعقاب , 
وكذلك الأجزاء التى فى مشيمة الكلبة , والحقيقة أن الأفغانى يتطوع 
للاجابة , بحيت انه لا يعلم على وجه اليقين إن كانوا فعلا قد قالوا با 
سيورده قهو يتصور اجابتهم على النحو التالى : « أن لكل جزء من هذه 
الأجزاء الديمقراطيسية علما بجميع ما كان وما يكون ٠‏ وبجميع ما فى العالم 
من الأجزاء , علويا كان أو سفليا , ولكل منها حرص على مراعاة نظام 
الكون وأركانه فيتحرك كل منها للانضمام إلى الآخر ‏ على وفق ما يريده 
من المصلحة , حتى لا يقع الخلل فى شىء من نظم العالم » عاما كان أو 
خاصا » وبهذا قام العالم على ناموس واحد » ۱۲۲ وينهض الأفغانى مفندا لا 
اقترحه هو من إجابة على لسان ما آسماهم بالمتأخرين من الماديين ويورد 
حججه فى نقطتین " 

الاولی : ویصیفها الأفغانى على هيئة قضية منطقية واضحة العالم ‏ 
وهو یستخدم فى تفسیرها قانون عدم التناقض الشهیر , وبالرغم من انه لم 
یوردها فى شکل قضية منطقية صراحة » بل حاول شرحها وبيانها . إلا أننا 
نصوغها كقضية منطقیه على النحو التالی : 

الجزء الدهقراطيسى یحتوی على آبعاد غير متناهية ( إذن فهو کبیر ) 
أو ( غير متناهی ) . 


( ۱ ) الشیخ محمد عيدة : « الثاثر الاسلامی جمال الدين الاففاتی » ص ۱۳۱-۱۳۲۰ . 


الجزء الدیقراطیسی لا يرى حتی ولو بالجهر ( إذن فهر صفیر ) 
أو ( متناه ) . 

والأفغانى یوضع أن هذا ما تبطله بداهة العقل » والقصود كما 
أوضحنا أنه لا يمكن أن نصف الجزء الدعقراطیسی بأله کبیر وصغیر فى نفس 
الوقت , أو متناه وغير متناه فى نفس الوقت أيضا › ما یوقعنا قى 
التناقض . 

الثانية : وقد شرحها أيضا كما شرح الأولى , إلا آننا نوردها هنا 
أيضا على شكل قضيه منطقية مستقاه من شرح الافغانی كالقضية الأولى 
ولعل هذه القضية هذه المرة جاءت على شكل قياس منطقى على النحو 
التالی : 

الكائنات تتكون من الاجزاء الدمقراطيسية 

الأجزاء الديمقراطيسية تملك العلم والقوة 

". الكائنات تلك العلم والقوة 

والأفغانى كان يود أن تکون النتيجة على النحو السابق طالا أن 
المقدمتين السايقتين تفضیان الیها , ولكنه يرى أن النتيجة السابقة هذه 
غير متحققة فى الواقع , إذ أننا نعاين بإستمرار أن الكائنات لا تستطيع أن 
قلك العلم والقوة والا لاستطاعت من باب أولى حفظ حياتها واکتناه 
أحوالها الخاصة . ثم يختم الافغانى تفنيداته , بأنهم قد اخفقوا أيضا فى 
تطبيق مذهبهم على أصلين من صولهم وهو أصل الطبع وأصل الشعور , 
از أن خواصهما مختلفة بالرغم من أن عناصرهما في التحليل تظهر 
متمائلة . ثم يرى أنهم حينما يحكمون على الأجزاء الدمقراطيسية بأنها 
ذوات أشكال مختلفة » وعلى حسب الاختلاف فى الأشكال والأوضاع كان 


۹۱ 


الاختلاف فى الآثار والخواص ١‏ یری آنهم یرجمون بالغیب » ثم يعد بأنه 
سیفصل مذاهب الماديين وسیدحض حججهم بالبینات العقلية فى رسالة اخری 

كان هذا ما جاء بالرسالة متعلقا بنظرية التطور وکما أوضحنا سلفا › 
سنحاول أيضا رؤية الجوانب الأخرى التعلقة بالتطور فى فکر الافغانی من 

آراء الافغانی عن التطور فى کتاب محمد اخزومی « خاطرات .. » 

قبل أن نعرض لهذه الاراء نجد لزاما علینا أيضا الاشارة إلى بعض 

الحقيقة أن آراء الأفغانی فى هذا الکتاب , نجدها قد تفیرت , دون 
اشارة منه إلى هذا التغير الذى اعترى اراءه أو حتى أسبابه - وليس تغير 
آراء: فحسب بقبول التطور بعد أن كان رافضا له - كما رأبتا منذ قليل - 
النظر لهذه الآراء من وجهة أخرى قيما بعد ... 

وتأتى هذه الآراء بناء على التساؤلات التی تكون موضوع هذا الكتاب 
فمحمد المخزومى كان يحضر مجالس جمال الدين العلمية وکانت تثار أثناء 
والخزومی التسحیل وهو لا پسسیی أن بورد المناسية والحوارات التى كانت 
تدور يبن السيد ومجالسيه ٠‏ والخزومی يعرض هذه الآراء تحت عنوان : رأيه 
فى مذهب النشوء والارتقاء وأن العرب سبقوا وقالوا فى هذا الذهب . 
ویتحدد رأى الأفغانى فى أنه ليس هناك شىء جديد على الاصالة , بل 
ما نراه من مكتشفات اليوم فكلها يعود فى الأصل إلى الأقدمين الذين 
فکروا قيها وما علینا الا ألتنقيب فيما خلفوه , وهو يورد ایضا عامل 


۹۲ 


الصدفة فى الاکتشاف عندما يرى أن البعض یقومون بأبحاثهم وتجاربهم 
قاصدین بعض الاهداف . فإذا بهم یکتشفون عرضا لبعض النتائج الهامة 
ویحاولون من خلال جاربهم وبذلهم للجهد وضم أسس اختراعاتهم أو 
اکتشافاتهم » وهو یری ان علماء العرب قد قالوا بالنشوء والارتقاء ويورد 
نصا عن بحث فى الکیمیاء , لابی بكر بن بشرون كان قد أرسله لابی 
لسمح « أن التراب یستحیل نباتا ‏ والنبات یستحیل حیوانا . وأن أرفع 
المواليد هو الانسان « الحيوان » وهو اخر الاستحالات الثلاثة وارفعها , وان 
آرفع موالید التراب « ومنه العادن » النبات - وهی آدنی طبقات الحيوان - 
سلسلة تنتهى عند الانسان ... الخ » )١(‏ ؛ وهو بهذا النص , بالإضافة 
لبيت الشعر الشهير لأبى العلاء العری : 


والذى حارت البرية فيه حيوان مستحدث من جماد 


يستنتج أن العرب كانوا أسبق فى هذا المذهب وليس دارون ؛ وحيتما 
يقال له كيف الاستشهاد بمثل هذه الشذرات البسيطة على أنهم قد بحثوا فيه 
وهم لم يؤلفوا كتابا أو بحثا خاصا ينصب على معالجته , فینبری الأقغانى 
مدافعا أيضا بضياع المؤلفات الضخمة وانهيار معظم الکتبات العربية 
الشهيرة » وما ألفوه فى الفلسفة والطبيعة والكيمياء . وهو يعزو مبدأ 
- الانتخاب الطبيعى للبيئة العربية ذاتها باعتباره كان معمولا به منذ القدء 
سواء على مستوى انتخاب واختيار الزوجات لتوريث الأبناء صفات حميدة 
أو على مستوى تحسين النسل فى الخيول العربية عند انتقاء البدوى خير 
الجياد لفرسه ؛ وأن العلوم لتی یعمل بها خير من تلك المسطورة فى الكتب 
ولا يعمل بها أحد . 


۱ ۱ ) محمد الخزومی ۰ J‏ خاطرات جمال الدين الاففانی ا حسیتی ۷ Û‏ دار الفكر الحديت , لبئان ١‏ 


٩۳ 


وهو مع ذلك كله تجده لا يبخس لدارون حقه فهو أولا يتحدث بلهجة 
أخرى غير لهجة الرسالة السابقة , مقدرا له فضله وثباته وصبره على تبعات 
مذهب النشوء والارتقاء , بل وخدمته للتاريخ الطبيعى من أكثر وجوهه , 
وهو مع هذا الاطراء الذى نستغربه . يحاول أن يحدد أوجه خلافه مع دارون 
فى نقطة واحدة وهى « نسمة الحياة » التى اوجدها الخالق وليس فى شىء 
آخر كارتقاء الانسان من القرد مغلا أو من الزوابع المائية » أو حتى تحول 
البرغوث بعد سنين بعيدة فيلا ضخما ١‏ وهو هنا يحدد السبب فى : لأنه 
نرى اليوم فى البرغوث ما يشبه خرطوم الفيل وينهى الافغانى الفقرة : 
و وغير ذلك من المباحث التى دونتها فى رسالة ( نفى مذهب الدهريين ) 
ردا على دارون وأشياعه وأرى إغراقا قى نسبة الإبداع , والابتکار للنشوء 
والارتقا ء والانتخاب الطبیعی له » ۱۱ ۱ 


إذن فالأفغانى تنازل عن آراء كثيرة فى رسالته السايقة وأن لم یعلن 
هذا صراحة ‏ بل ويحيل على رسالته السابقة مع علمه بخلوها ما يريد منا 
استنتاجه الآن , وهو يترك الحديث عن اعلام المذهب الغربيين فى مقابل 
التحدث عن احد اعلام الشرق من دافعوا ونشروا مذهب دارون الا وهو 
شبلى شميل › والافغانى يقدر شميل أبما تقدير بالرغم من اختلافه معه › 
فمصدر تقديره له أنه جهر با يراه صحيحا مخالفا الجمهور الذى ينقصه العلم 
والتحقیق . ایضا فهو يقرر له دقة بحثه وتحقيقه وجراته على بث ما یعتقده 
من الحكمه . وحينما رماه أحد الحاضرين بأنه كان فيه غرور . أوضح 
الأفغانى أنه لم يكن مغرورا ولكنها عزة النفس ۰ حيث الذل وصحيح العلم 
ضدان لايجتمعان ؛ وبالرغم من هذا الإطراء إلا أنه يرى:فيه مقلدا أعمى 
لعلماء الغرب ١‏ وهو لا يتوانى عن إعلان السبب فى وصمه بهذه الصفة وهی 
محاولته نشر مذهب دارون رغم معارضة رجال الدين » وفى نفس الوقت 
( ۱ ) محمدالمخزومى : « خاطرات جمال الدين الاففانی الحسينى » « دار القكر الحديث ٠‏ لبنان ؛ 

الطبعة الثانية ۱۹۹۵ ۰ ص ۱۱۵ . 

۹ 


معارضته لدارون ذاته , ولا نعرف كيف يكون مقلدا آعمی للغرب برغم 
معارضته لدارون , هذا ما لم يوضحه الافغانی . 

ولکنه فى الوقت ذاته حاول ادراج مذهب النشوء فى اطاره العروف فى 
رسالته السابقة , وهو مذهب الادیین . بأن قصد الادیین كان اثبات التدرج 
الذی سار فيه الانسان من الحيوان ودلیلهم كان على ما فى القرود من الذكاء 
واحرکات وترکیب الاعضاء ٠‏ ومقارنتهم أجنة الانسان بتلك التی لذوات 
الفقر حتی احیوانات القدية منها - والفکرة الجوهرية لديه آنهم بعملهم هذا 
الذى جعلهم یدرسون الاحافیر وطبقات الارض , کانوا یهدفون منه إلى 
اثبات الوجود الطبیعی للانسان » ویالتالی انکار خلقه » وهو يورد خلاف 
هلا ء العلماء مع دارون حینما صرح دارون بقوله « انى آری أن الأحياء 
التی عاشت على هذه الارض جمیعها من صورة واحدة أولية نفخ الخالق فیها 
نسمة الحياة » ١١١‏ . 

وهو يأخذ على العلماء ومنهم شبلی شمیل مخالفتهم لدارون حين یقول 
بنسمة الحياة وموافقتهم إذ قال بعکس هذا وهو يوضع أنه بناء على ذلك 
حدثت هناك حيرة لهؤلاء العلماء ومصدر الحيرة اما أن يكون دارون قد قال 
ما سبق بناء على الدراسة والبحث ويكون قد نقض أساس مذهبه وإما أن 
يكون لتخوفه من رجال الدين ٠‏ لكن المسألة فى نظر الأقغانى تتعلق أولا 
بقدرة هؤلاء العلماء على إثبات التوالد الذاتى حتى يصبح لديهم مبرر على 
ما يقولون . 


٩ ۵ 


الفصل الثالث 


إشكالية جمال الدین الفلسفية 


لکی نتفهم آقکار جمال الدين الأفغانی » ینبغی أن نتفهمها من خلال 
مشروعه الفلسفی الذی آخذ بتطور لدیه على ضوء الظروف التی عایشها 
وحثی آواخر أيامه ۱ وهو الشروع المؤهل - لدیه - لحل مشکلات عصره . 
التی كانت واضحه له ولعاصریه , فلقد صاخ قضية عصره المحورية فى 
سوّال على التحو التالی : 

كيف يمكن لأمم الشرق الاسلامية قهر التخلف واللحاق بالأمم المتقدمة 
على أساس من روح الشرق ذاته ؟ 

ولعلنا نومىء الى أن صيفته على هذا النحو لقضية عصره . استمرت 
هكذا حتى یومنا الحالى ٠‏ وان كانت قد خرجت فى صياغات أخرى متعددة ؛ 
إلا أن مضمونها ظل واحدا . ومشروع الافغانى هذا الذى سنعرضه لم يكن 
واضحا مام الوضوح ٠‏ وبهذه الصورة التى نقدمها فى أى يوم من أياء حياته 
بل هو آخذ ينمو ویتشکل , بل ویتخلق على مر الأيام مع حياة الافغانى 
ذاته ومع تجاربه السياسية وسط الشعوب الإسلامية وتجاربه مع الفرب 
الاستعماری ایضا » وحتی نهابه حیاته , حتى اتضحت معاله ورایناه 
بالصورة التی سنسوقها الآن . إن مشروعه إذن ما هو الا عملية تراکم 


۹٦ 


للخبرات والتجارب التی اجتازها وأثمرت فى النهاية مشل هذا الشروع . 
والواقع أنه لا يمكننا رؤية الشروع بشکله امحالی إلا من خلال النظرة العميقة 
لكل ما أنجزه الانغانى خاصة فى الکتاب الأخير « خاطرات جمال الدین 
الافعانی الحسينى » لحمد الخزومی . ونحن نری أن تأخر الخزومی فى نشر 
هذا الکتاب ساعد على رژية آفکار الافغانی متقطعة ولیس فى الاطار الذی 
ينبغى رژیتها فيه . 

وفی الحقيقة إن استطعنا أن نختزل الشروع الافغانی فسرف نختزله 
عندما نبرز القاعدتین اللتین یتمحور حولهما وهما العقل والمساواة هاتان 
الرکیزتان بمثابة الاساس الذی یقوم عليه بناء الشروع الافغانی . والعقل 
والساواة اللذان آولاهما الافغانی عناية قصوی طوال حياته قد استقاهما 
بالنظر بين الواقع العربی المأزوم وبين الفکر الغریی , الذی لم يتسقدم ولم 
ینجز ثورته الصناعية وتقدمه الکبیر سوی على نور العقل وعلی هدی من 
الساواة . وکما نعرف فالعقل هو نقطة البداية التی انطلقت منها النهضة 
الأوربية , حينما اعتمدت عليه للخروج من اسر وسلطة الكنيسة , وحین تم 
لها ذلك استطاعت الانطلاق وحققت ما حققته من تقدم ملموس فى عصره ۰ 
ومحاولة اعتماد الافغانی للعقل كنقطة بدء أيضا لم تكن تضع فى اعتبارها 
هذه القطيعة التى تمت فى الغرب بين العقل والدين , ولکنها كانت من باب 
أولى محاولة لتنقية الدين ما علق به من شوائب أصبحت تعيق حركة 
المجتمع وفوه وخروجه من كبوته . لذا ما كان يفكر فيه الافغانی هو حركة 
اصلاح دينى , وکسا يروى الشيخ عبد القادر المغربى « أن السيد جمال 
الدين قال بضرورة القيام بحركة تجديدية فى الدين أشبه بحركة مارتن لوثر 
مؤسس البروتسنتیه قى آوروبا ۰ تفی باستئصال مارسح فى عقول العوام 
وبعض الخواص من فهم بعض العقائد الدينية والتصوص الشرعية على غير 


۷ 


وجهها الحقيقى » ۲۱ , لذا نفهم أن الافغانی لم یفکر یوما باحلال العقل 
محل الدین » بل كان غاية ما یود القيام به هو تنقية العقائد الدينية 
واللصوص الشرعية عن طریق العقل . ومن هنا سوف نجد أن حركة الا صلاح 
الدینی والاجتهاد اللذان دعا لهما سیعتمدان على العقل , كما أن دعوته 
فى الاقتباس من الفرب اعتمدت أيضا على العقل وهذا ما سوف نراه فیما 
نفد . 


والساواة تلك الركيزة الأخرى التی یعتمد علیها سنجدها احدی البادی- 
التی طرحتها الثورة الفرنيسية الى جانب الحرية والاخاء , ونحن نجد استقانه 
لبدا المساواة وحده دون غيره يعود الى أن ادا نفسه بتضمن المبدأين 
الآخرين فى طياته ۰ فان المساواة لن تتحقق الا فى جو من الحرية > كما آن 
المساواة أيضا سوف تحيل إلى الأخوة , كما أن المجتمع العربى الاسلامى لم 
يكن فى حاجة إلى مبداً الإخوة الذى وجد كمصطاح منذ البعثة النبوية وحتى 
عصر الافغانى ذاته , إذ لم يكن ينقص مواطنيه من المسلمين نصوصا اخرى 
تحض على الأخوة أو التعاون والاعتصام والتضافر , فآيات القرآن مليئة با 
فيه الكفاية . ولعل مبدأ الساواة قد ألح عليه طيلة الوقت واستفاد منه أي 
استفادة فى صياغة مشروعه » ونحن نعرف واقعة انضمامه لأحد المحافل 
لاسوئية فى مصر » ثم إنفصاله بعد تجربته فى أن الحفل كان بعيدا عن 
المبادىء السابقة , كما نعرف أيضا نجاحه فى تشكيله بنفسه محفلا ماسونيا 
اخر * . 

ومبداً المساواة يترجم لدى الافغانى فى محيطين ؛. محيط داخلى أى 
ينبغى تحقيقه داخل البلدان الاسلامية بين أفراد المجتمع وحكامه من الولاة 


( ۱ ) عبدالقادر المفربى : « جمال الدين , ذكريات وأحاديت ؛ ص ۳۲ دار المعارف , 
يوليو ۱۹۶۸ . 


( + ) تطور هذا المحفل فى أوائل عام ۱۸۷۹ وأصبح الحزب الوطنی . 
۹۸ 


والسلاطین وهذا لن یتحقق الا عن طریق الدستور ‏ ومحیط آخر خارجی 
ینبغی تحققه بين الشعوب والامم ولا يكن تحقيقه إلا بالتحقق الفعلی للقوة 
الاسلامیه التی تستطیع ان تقف على قدم المساواة مع الغرب , ولکی 
تتحقق هذه المساوأة الخارجية , ينبغى لشعوب الشرق مقاومة الاستعمار عن 
طریق فکرته فى الجامعة الاسلامية وهو ما سنراه فیما بعد أيضا . 

والسال الذی بطرح نفسه الان هو : هل سیتحقق داخل اطار هذا 
المشروع الافغانی التکامل ما هدف إليه منذ البداية وهو قهر التخلف 
واللحاق بالأمم التقدمة على أساس روح الشرق ۲ 

فى الحقيقة نجد أن رؤيته فى هذا الشروع تعتمد أولا على إعمال العقل 
فى حركتين متوازيتين الأولى منهما ستؤدى إلى الاجتهاد فى الدين والی 
إصلاح دينى ینقّی العقلية الإسلامية من رجعيتها ما يساهم فى تهيئتها 
لقبول الاقتباس العلمى من الغرب للنهرض الادی وهی الحركة الثانية , ما 
يتوج من كلا الحركتين توفيقية ما تستطيع تحقيق ما عجزت عنه المشاريع 
الأخرى وخاصة السلفية الكلاسيكية منها والتى اعتبرت أن علوم الغرب 
كفر لذا ینبغی ترکها . هذه التوفيقية الأفغانية والتى لم تبرز مرة واحدة 
لديه » بل تحعققت عبر سئوات عديدة ٠‏ فهمها الأنغانى على أنها الطريق 
الوحيد الذى يجعل من دول الشرق الاسلامى تقف على أرضية التقدم المادى 
مع الغرب » وفى تفس الوقت تحتفظ بتراثها الدینی الذی ييزها عنه . 

والحقيقة لم يكتف المشروع الأفغانى بهذه المساواة العارضة بين الشرق 
والغرب » حينما يأخذ الشرق بعلوم الغرب فقط , أى أنه لم يفهم أن المسألة 
ستتحقق بهذه الآلية , بل أنه وجد أن هناك أوضاعا وأمورا أخرى ساعدت 
على هذا التقدم الأوربى والمحافظة عليه , وهی المساواة والتى ستتحقق عنده 
أيضا فى حركتين متوازيتين الأولى منهما حركة داخلية بين أفراد المجتمع 


۹۹ 


الاسلامی وولاته وسلاطینه ۰ بفعل الدستور الذی یحدد الحقوق والواجبات 
ویعطی لكل ذی حق حقه والثانية وهی على الستوی الخارجى بين الشعوب 
والأمم حیتما يتمسك السلمون بعری الوحدة الاسلامية عن طریق مقاومة 
الستعمر نفسه وعن طریق الجامعة الاسلامية التی ستربط بين شعوبهم . 
هاتان الحركتان التوازیتان سیتوجان معا احساسا باحرية حينما یرفع الظلم 
والاستبداد الداخلی » واحساسا آخر بالعزة القومية حینما یقضی على النظاء 
الاستعماری وتقف الشعوب الاسلامية على قدم الساواة مع الغرب . ولهذا 
ستعد نظرية التطور داخل اطار هذا المشروع هی احدی العلوم التی یتبغی 
آخذها عن الغرب طمن بقية العلوم الأخرى التی ستقتبسها , بینما سیکون 
الاختلاف معها إذن لیس منصبا على فکرة قبولها من عدمه , بل منصبا 
على مسألة اخالق ونسمة الحياة , وبهذا یکون الافغاتی قد استطاع الحافظة 
نظریا على مقولته التی طرحها منذ البداية وهی تحقیق التقدم وقهر التخلف 
على أساس الحافظة على روح الشرق . والحقيقة أن الأفغانى برژیته هذه 
يتشبث عمليا بأهم ماميز بنية العقلية العربية الاسلامية على مدى عصورها 
المختلفة وهو تأمل ودراسة الطبيعة للتوصل إلى خالقها الأوحد , وهكذا 
يتعانق العقل مع المساواة ليشكلا معا ١‏ بنية المشروع الفلسفى الافغانى 
ليحل به إشكالية عصره المحورية . 

والحقيقة أن الأفغانى لا يترك مشروعه هكذا كتخطيط نظرى على 
الأوراق ٠‏ بل إئه يقترح الخطوات العملية والتى من الممكن عند اتخاذها أن 
تودى بنتائج تدفم مشروعه للامام ؛ ونحن تعتبر هذه النقطة بالذات هى أهم 
ما هيز هذا المشروع , بالإضافة إلى نضال الأفغانى الدؤوب فى سبیل تحقيق 
مقترحاته النظرية والدفع بها نحو التطبيق . وهذه اشهود التى بذلها 
الأفغانى لتحقيق مشروعه . لم تكن جهودا لرجل نظرى أكاديمى . بل كانت 
جهودا لسياسى اتسمت خطواته بالتقدم والتاخر , بالناورة احذرة والمغامرة 


غير محسوبة العواقب , وهو ما جعل البعض ینظر لبعض سلوك وآفکار 
الافغانی على انها متناقضة او غير متسقة , وکما اوضحنا فى موضم 
سابق أنه للنظر فى آفکار وآراء الأفغانى فان ذلك يتطلب منا بذل بعض 
الجهد لفهم هذه الاراء والأفكار من خلال نظرة ايديولوجية تفسح الجال على 
وسعه للمشروع الفلسفى الذى أنجره الأفغانى ۱ علی آنه مشروم دو طموح 
قلسفی » لم ینجزه فیلسوف متخصص أو عالم اکادیی ٠‏ بل مشروع یطمح 
أن یکون فلسفیا آنجزه رجل اشتغل طبلة حياته بالسياسة ؛ وحاول تطبیق 
مشروعه من خلال نضاله السی‌اسی فى بلاد الشرق الاسلامية » وسوف 
نحاول رؤية الخطوط العريضة لهذا الشروع . 

العقل : لعل العقل هو آهم ما ييز ذلك المشروع الفلسفى الأفغانى ؛ إذ 
أن عليه يرتكز الإصلاح الدينى كله , وعلى هدى منه يكون الاجتهاد الذى 
دعا اليه , كما أن الاقتباس من الغرب الذى دعا اليه الأفغانى لن يكون الا 
بإلحاح من العقل وعلى ضوئه وفى إطاره . 

العقل وإستخدامه الدينى : و نجده يعلى من شأن العقل حبن يتحدث عن 
الإصلاح الدينى وقد ذكرنا روايته للشيخ عبد القادر المغربى عن الإصلاح 
الدینی الذى يريده ٠‏ وقد شبهه بحركة مارتن لوثر البروتستنية فى أوربا ١‏ 
لذا ترتبط حركة إصلاحه هذا ارتباطا وثيقا بالعقل , بل لا نذهب بعيدا إذا 
قلنا أن موقع العقل منها بمثابة الجوهر الذى لا يمكن معرفة الشىء بدونه إذ 
« أن الدين يطالب التدینین أن يأخذوا بالبرهان فى أصول دينهم » وكلما 
خاطب خاطب العقل , كلما حاكم حاكم إلى العقل » ۱۱ . وحینما وجد أن 
التقليد والتمسك بتلابيب الماضى هی الافة التى تعيق المسلمين عن التقدم 
واشروج من مأزقهم الحضارى الذى يعانوه , نجده يوجه جهوده لمحاربة 
التقليد الذى يعطل العقول عن أداء وظائفها العقلية , ويقودها الى العجز 


١ )‏ ) ۵ . عبد الباسط محمد حسن : «( جمال الدين وأثره .... » ص ۸۷ . 


۱۰۱ 


الذی يقعد بها عن ييز الخير من الشر » ۱۱۱ , لذا فاهم الامور إلحاحا لد یه 
هی محاولة إعادة فهم الدین مرة آخری على ضوء الستجدات الحضارية 
الحديثة حتی يتساوق مفهوم الدين لواقع الناس العاش وحتی تصبح « . 
عقائد الأمة مبنية على البراهین القوعة والادلة الصحيحة » ۲۲ . 

الاجتهاد ضرورة عقلية : آما فیما یتعلق بمحارية التقلید فخیر الأسلحة 
التی أطلقها فى هذا الجال هو الدعوة لفتح باب الاجتهاد وقد آوردنا من 
قبل نصا له فى هذا السبیل (۱ ٠‏ ووجدناه ینکر على معاصریه قولهم لا 
اجتهاد بعد الائمة الأربعة , حینما یری « ولا ارتاب فى أنه لو فسح أجل 
آبی حنيفة ومالك والشافعی وأحمد بن حنبل » , وعاشوا إلى الیوم ۰ لداموا 
مجدین مجتهدین » یستنبطون لكل قضية حکما من القرآن واحدیث » ۲۶۱ , 
وهو یحاول فى هذا وضع قاعدة فقهية لمن یأتی بعده من الجددین حینما يصبح 
لدیه « الاستنتاج بالقیاس على ما ینطبق على العلوم العصرية . وحاجیات 
الزمان واحکامه - لا ينافى جوهر النص » )٩(‏ وهو فى دعوته وتشجیعه 
للاجتهاد لا بقصره على نفسه أو على غبره من التفقهین فى الدین ؛ وحتی 
یکسر كهنوتية الشایخ القلدین فهو يفتح الجال لكل من استطاع من 
السلمن ولکن بشرط أن یکون « .. عالا باللسان العربی ۰ وعاقلا غير 
مجنون ۰ وعارفا بسيرة السلف , وما كان من طرق الاجماع , ما كان من 
الاحکام مطبقا على النص مباشرة » أو على وجه القیاس » وصحيح الحديث 
جاز له النظر فى آحکام القرآن رقعنها أو التدقیق فیها , واستنباط الأحكاء 
منها ومن صحیح | حدیث والقیاس » ۲۱۱ . والحقيقة كما أسلفنا أنه لم تكن 


( ۱ ) الرجم السابق ؛ نفس الوضم . ( ۲ ) الرجع السابق ؛ نفس الوضع . 
( ۲ ) ورد ذکره فى ص ۵۷ ۰ ۵۸ من هذه الدراسة . ۱ 
 (‏ ) انظر ص ۵۷ من هذه الدراسة . 

( ۵ ) انظر ص ۵۷ ۰ ۵۸ من هذه الدراسة . 


٩ [‏ ) محمد الخزژومی : ۱ خاطرات جمال الدين الافقائی الحسينى ¢ ۱ ص ۱۱۷۷ : 
.۱ 


ارا ءوه مقولات نظرية یعرضها , بل نجده يجتهد ویصدر لنا كشيرا من 
الاحکام غير المقلدة کجواز الفائدة اليسيرة فى القروض على سبيل الثال ۰ 
هذا وغیره من الاحکام استفاه منها تلامیده فى محاوله تحديث الجتمم 
ودائما فى نفس اطاره التقلیدی الدینی ۹ 


العقل والاستخدام العلمی : وفى مجال است‌خدامه للعقل وتوظیفه 
التوظيف العلمی الذی یأتی با شیر والتقدم على الشعوب الاسلامية . نجده 
يؤكد على أن عدم قبوله لقولة حيوانية الانسان والتی جاءت بها نظرية 
التطور ما كان إلا استنقاذا للعقل إذ حسب ما فهم الأفغانى أن « السقوط 
إلى الحيوانية يقف بعقولهم ( الناس ) عن الحركات الفكرية » ''! . 

الدعوة للاقتباس من الغرب دعوة عقلية : ومنطق العقل يدعو الى 
الارتقاء بالمعارف العلمية فى الشرق لكى تترقى أقطاره حضاريا وتستطيع 
التصدى للغزو الغربى الذى يستهدفها , وهذا الارتقاء لن يتأتى الا 
باقتياس هذه المعارف وهذه العلوم عن الغرب ذاته , لذا يدعو الاشغانی 
الشرقيين للانتباه لهذه الفكرة « يا أبناء الشرق . أفلا تعلسون أن 
سلطة الغربيين وسيادتهم علیکم إفا كانت بإرتفاع درجتهم فى العلوم 
والمعارف » ۱۳ . اذ أن لديه « .. الجهل سلطان غشوم جاهل يتبعه الفقر 
والفاقة » ويواليه الارتباك والاضطراب ويألفه الذل والعبودية » وتلزمه 
القسوة والشراسة » ۱۶۱ . 


( ۱ ) نحيل فى هذا الموضوع إلى اجتهادات الشیخ محمد عيدة , كعدم تحريم آریاح دفاتر " 
التوفير ... الخ . 

(۲ ) محمد عبده : « الثائر الاسلامى جمال الدين ... » ص ۱۳۷ . 

( ۲ ) جريدة مصر . العدد ۶۲ , ابریل ۱۸۷۹ . 

( £ ) جريدة محر . العدد ۶۷ , ماير ۱۸۷۹ . 


وا حقيقة أن موقف الأفغانى هذا یعتبر انعکاسا ایجابیا لما نسمیه 
بالوقف الانفصامی للمتقفين العرب والذین ترددوا من قبل فى الأخذ عن 
الغرب الذى يغزوهم وخاصة المتزمتين منهم . وذلك بعد أن أيقن أن هذا هو 
الطريق الوحيد لتحقيق طفرة حضارية لشعوب الشرق . ومن الممكن أن 
يتساءل البعض آلیست دعوة الأفغانى للاقتباس من الغرب تناقض وجهة 
نظره السابقة حين رفض نظرية التطور ؟ 

والواقع أن رفضه لنظرية التطور لم يكن إلا رفضا مرحليا للثقافة 
الغازية , فلقد لاحظنا أنه عند اشتداد شراسة الهجمة الاستعمارية فى مصر 
والهند والشرق عموما . تشتد حدة جمال الدين , حتى تصل لرفضه ما 
اعتبره أيضا غزوا ثقافيا , جنبا إلى جنب مع الغزو الاستعماری"» فرفضه 
للتطور كان فى أعقاب هجمة شرسة وكأن الرفض أضحى بالنسبة له وقتها 
شكلا تكتيكيا وليس استراتیجیا ‏ إذ كان قبوله التطور من الأمة الغازية 
وفى أثناء اشتداد الغزو سيعطى للغزاة بعض التقدم ولو معنويا على حساب 
شعوب الشرق وهذا ما سنوضحه بعد قليل , وعلى هذا كان مغزى حملته 
ضد الدهريين فى الهند مفهوما . اذ كانت لديه حملة سياسية تمثلت فى 
التصدى لأعوان الاستعمار ومن وصفهم بأنهم صاروا جيشا ثانيا للحكومة 
البريطانية . إذن الرفض علاوة على أنه كان مؤقتا لم يكن أيضا رفضا 
مطلقا ولكنه كان تكتيكا ومناورة سياسية لسياسى محترف . إذ أنه فهم أن 
الأخذ عن الغرب ينبغى أن يتم فى حدود وشروط محددة . 

فالأخذ عن الغرب دون التروى ومعرفة ما یحتاج إليه الشرق فعلا 
سيجعل من هؤلاء « المقلدين طلائع لجيوش الغالبين وأرباب الغارات يمهدون 
لهم السبيل ويفتحون لهم الأبواب » ۱۱۱ . وهذا ما يستنتجه الأفغانى من 


( ۱ ) العروة الوثقى ؛ عدد ۲۷ مارس ۱۸۸۶ . وأيضا الرافعى : جمال الدين باعث ... ص ۸۲ . 


الاضی اذ حسب خبرته السابقة يجد أن « القلدین من کل أمة المنتحلين 
أطوار غیرها » یکونون فيها منافذ وکوی لتطرق الاعداء الیها » ١‏ , هذا 
لأنهم ینقلون علوم الغرب دون معرفة بحقیقتها بل یکتفون بالظاهر منها ما 
یجعلهم یبدون فى آمهم کالنبت الغریب الذی لا یساهم فى دفع الامة نحو 
الا ماد ؛ ذلك لانهم « یودون ما تعلموه كما سمعوه , لا براعون فيه النسية 
بینه وبين مشارب الأمة وطباعها . وما مرنت عليه من عاداتها ٠‏ 
فیستعملونه على غير وضعه » ۲۳ , لیس هذا فحسب ولکن الأفغانی بنظر 
لسألة أخرى من المکن أن تجلب على الأمة متاعب مضاعفة , وهو ما 
نسمیه مصطلح القرن الحالى خلق اماط استهلاكية جديدة . تأتى عن 
طریق هذا الاقعباس غير الواعی والذی لا یاخذ الا بمظاهر الحضارة الأوربية 
فقط . هژلاء « قلبوا آوضاع البانی والساکن , ویدلوا هیشات المآكل 
واللابس والفرش والانية وسائر الاعون , وتنافسوا فى تطبیتها ... فنفوا 
بذلك ثروتهم إلى غير بلادهم » ۱۳ ویوضح الأفغانى لأنهم بهذه الطريقة 
قد « أماتوا آرباب الصنائم من قومهم . وأهلكوا العاملین فى الهن لعدء 
اقتدارهم أن يقوموا يكل ما تستدعيه تلك العلوم الجديدة والکمالیات 
الجديدة » ©) , 


وهكذا تصبح محاكاه الغربيين فى أساليب الحياة زيادة فى تبعية البلاد 
للمصنوعات الأجنيية , ويخلص الأفغالى إلى طرح تقليدى لمسألة الدين 
وقاما كما یفعل الداعون إلى العودة إلى الترات ؛ معلنا أن الدين كفيل 
بتحقيق النهضة المطلوبة , والعودة إلى أيام السيادة الأولى , الا أن الذى 


( ۳ ) العروة الرئقی . عدد ۲۷ مارس ۱۸۸٤‏ . وأيضا الرافعى : جمال الدين باعث ... ص ۸۳ . 


نلاحظه مختلفا عن الصياغة التقليدية لأصحاب التراث الکلاسیکیین . هو 
ما ميز الشروع الأفغانى ذاته والذى یندمج فيه العقل فى فهم الدین وفی 
إفساح لمجال أيضا للأخذ عن الأوربيين , قبالإضافة إلى كل ما يقرنه 
التقليديون بالدين فهو لديه « منور للعقول بإشراق الق من مطالع قضاياه › 
كافل لكل ما يحتاج اليه الانسان من مبانی الاجتماعات البشرية . وحافظ 
وجودها , وینادی معتقديه إلى جميع فروع المدنية ¢ 

هذه العودة ویالرغم آنها تقليدية رفعها الترائیون جمیعا الا أن الأفغانى 
ركز فیها على ما كان مضيئا فعلا . فيعقد مقارنة بين حال العرب قبل 
الدين وحالهم بعده , خاصة حالهم الاجتماعى العلمى إذ « بعد أن كانت 
عقول ابنائها « أبناء الأمة العربية ) فى غفلة عن لوازم المدنية ومقتضياتها 
نبهتها شريعتها وآيات دینها إلى طلب الفنون المتنوعة والتبحر فيها . 
وتقلوا إلى بلادهم طب بقراط وجالينوس وهندسة اقلیدس ؛ وهيئة 
بطلیسرس . وحكمة آفلاطون وأرسطو , وما کاتوا قبل الدین فى شىء من 
هذا » ۱۳۱ , 

هکذا یقرن الأفغانى التقدم الحضارى والأخذ عن الأمم التقدمة بالدین 
بعد أن یضفی عليه دور الباعث واشافز وهذا التصور نجده یتمشی ولا 
يتناقض مع روح الشروع الفلسفى الأفغاتى . إذ أن النهضة الدينية 
التجديدية عنده ينبغى أن تراعى واقع ومشاكل الأمة المتجددة . وتتماشى 
فى نفس الوقت مع متطلبات العصر ومستجداته . 

المساواة :وهی الشت الثانى كما أوضحنا من ذلك المشروع ‏ والمساواة 
وبالرغم من أنها تعبير سحرى عظيم يستهوى الافئدة , إلا أنه لم يكن 


۲ ) الرجع السابق , نفس الموضع , والرافعی : جمال الدين باعث ... ص ۸٤‏ ۰ ص ۸۵ . 


۱۰۹ 


مطروقا ولا شائعا فى البلدان الاسلامية , بل ان الساواة کفعل قابل للتحقق 
فى الخارج . كانت أيضا مپجورة من قبل الحكام السلمین , ولا یجرژ أن 
یذکرها أحد من الحکومین . حيث كان الخليفة أو السلطان أو الوالی هو 
الحاكم بأمره ٠‏ لا يقاسمه أحد فى ملكه , ونحن تجد أن المساواة ظلت مفقودة 
منذ الخليفة الثالث عثمان بن عفان ولعلها حتى اليوم ظلت كذلك داخل 
بلدان العالم الإسلامى ؛ بالرغم من استهلاك التعبير على ألسئة أغلب 
حكومات هذا العالم لتغطية الحقائق المريرة والواقع الأمر للانسان الذى 
يعيش فى هذه المنطقة من العالم . لذا كانت للمساواة بريقها الذى لا يقاوء 
وهو نفس البريق الذی شد الافغانى إليه حين انضم للمحفل الاسونی فى 
محاولة منه لاستلهام روح هذه المساواة فى العالم الإسلامى . وكما ألمحنا 
منذ لحظة أنها قد انقسمت لدية إلى مساواة فى الوطن أى على المستوى 
الداخلى ؛ ومساواه أخرى بین الأمم أى على المستوى الخارجى . 

الساواة الداخلية ( فى الوطن ) :وتبداً هذه الساواة بين السلمان 
جمیعا , فلا فضل لعربی على أعجمى إلا بالتقوی كما یقول الحديث , 
وما يربط ويوحد بينهم جميعا هو دينهم ذاته والأقغانى يقول فى هذا 
« وازعالمسلمين فى الحقيقة شريعتهم المقدسة الإلهية النی لامیز بان جنس 
وجنس » ۲۱ , ولعل الاسلام قد بقى فى نظر الأقغانى كأداة تجمع وتوحد 
قلوب مواطنى العالم الإسلامى قبل أى عنصر آخر ؛ على الرغم من أننا 
نجده فى بعض الأوقات يلهب حماسة المصريين الوطنية أو حماسة الهنوه 
الوطنية أو غيرهم من شعوب العالم الإسلامى والحقيقة أن الوطنية لديه قتد 
من كل قطر لتشمل العالم العربى ثم العالم الإسلامى . وكأن الوطنية آدا: 
من الأدوات التی تلهب شعور الواطنن لتصب فى النهاية نحو الصحوة 
الإسلامية الکیری التى تستطيع أن تتصدى للغرب الاستعماری , بهذا نرى 


( ۱ ) محمد الخزومی : « خاطرات جمال الدين الاففانی الحسيئى » ... ص ۲۷۱ . 


۱.۷ 


أن الساواة لدیه لاقیز أى جنس وتضعه فوق أى جنس آخر » بل تتساوی 
الأجناس جمیعها من خلال الدین ذاته , حيث « المتدين بالدین الاسلامی 
متی رسخ فيه اعتقاده ۱ يلهو عن جنسه وشعبه , ویلتفت ويعرض عن 
الرابطة الخاصة الى العلاقة العامة وهی علاقة العتقد » ۱۱ . ر اذ آن 
رابطتهم الملية آقوی من روابط الجنسية واللغة » ۲۲ . 


وهكذا جد أن هذه الساراة سرف تودی بالصربی بألا « .. ینفر من 
سلطة الترکی , والفارسى يقبل سيادة العربى . والهندى يزعن لرياسة 
الأفغانى , ولا اشمئزاز عند أحد منهم ولا انقباض » ۲۳ . هذه المساواة 
تعبير عما يجب أن يتم فى اوساط المسلمين » والمعروف ان هناك فى الشرق 
الإسلامى ديانات أخرى تعيش إلى جانب الإسلام فكيف يرى الأفغانى 
المساواة بين الإسلام والديانات الأخرى ؟ هذه الاجابة نحاول استخلاصها من 
خلال ما كتبه الأفغانى ذاته , فهو يرى أولا أن « الأديان الغلاثة متفقة فى 
الامور التعبدية بلا أدنى تباين أو تخالف » ۱*۱ , وهو يعزو الاختلاف 
الواقع بين الاديان إلى القائمين عليها ‏ وينفى أن يكون هذا راجعا لتعاليم 
الأديان ذاتها إذ أن « رؤساء الأديان , وما أتفعهم إذا صلحوا ؛ وما أضرهم 
اذا فسدوا »!ف هم السئولون عن هذه الخلافات , لما يقوم به بعضهم من 
اقجار فى الدين . 

أما أصحاب الديانات الأخرى فهم متساوون فى الحقوق والواجبات مع 
إخواتهم المسلمين . ونفهم هذا ما عرضه الأفغانى فى العروة الوثقى إذ 
يقول : « لا يظن أحد من الناس أن جريدتنا هذه بتخصیصها المسلمين 
( ۱ ) الرجم السابق ؛ نفس الموضع . 
( ؟ ) نقلا عن العروه الوثقى ( المقالة الافتتاحية ) . 
( ۳ ) محمد الخزومی : « خاطرات ... ص ۲۷۲ » . 
( £ ) الرجع السابق ص ۱۳۸ . ( ۵ ) الرجع السابق ص ۱۳۹ . 
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بالذکر آحیانا , ومدافعتها عن حقوقهم . تقصد الشقاق بینهم وبين من 
یجاورهم فى آرطانهم , ویتفق معهم فى مصالح بلادهم ویشارکهم بالتافع 
من أجيال طويلة , فلیس هذا من شأننا ولا ما نميل إليه , ولا يبيحه ديننا 
ولا تسمح به شریعتتا » ۱ ١‏ بل انه يؤكد هذا العنی حینما يدعو مواطنيه 
فى العالم الاسلامی إلى العدل . حيث انه أساس الکون وبه قوامه , اذ 
تضیع الأمم إذا ضاع العدل بینها وهو لا یدخر وسعا فى دعوة مواطنیه أيضا 
إلى الاتحاد والألفة مع اصحاب الأديان الأخری « علیکم أن تتقوا الله . 
وتلزموا آوامره فى حفظ الذمم , ومعرفة الحقوق لأربابها ٠‏ وحسن العاملة › 
وأحکام الألفة فى النافع الوطنية . وتأکید الروابط بینکم وبين أبناء وطنکم 
وجیرانکم من أرباب الأديان الختلقة فإن مصالحكم لا تقوم الا بمصالحهم . 
كما لا تقوم مصالحهم الا بمصالحكم , کونوا فى الوطنية اخوانا تکونوا 
لبعضکم آعوانا , وسدا منیعا فى وجه من یطمع فيكم » ۱ , هذا لأن 
« الله رب العالمين . لا رب الیهود فقط ولا النصاری فقط , ولا السلمن 
فقط » ۲۲ . بالإضافة إلى فهمه التفتح لفهوم الوطن ١‏ وهو فهم 
مستقی من طبيعة العاملات , حبث وجد أن العبادات مسألة یژدیها 
الانسان بمعزل عن الآخرين » بينما العاملات هی التی تنظم بين أبناء 
الوطن الواحد لذلك « فهی شرع بين العموم ؛ یعملون أبناء الطوائف على 
خير وطنهم متكاتفين متعاونين ' پشتغلون فى الدرسة اخوانا » ویخرجون 
منها إخوانا , يحملون بين افئدتهم شعور الولاء والاخلاص , لا يحل ما 
أرتبطوا به من روابط المحبة الوطنية قرب ولا بعد , ولا ينسون عهد الصبا 
وذکراه » ثم يضيف الأفغانى ) بل یکونون فى جسم الوطن كأعضاء 
(۱) تدری تلعجى : ر اعلام الحرية جمال الدین الافغانی حكيم الشرق » - الطبعة الثالشة - 
دار العلم للملایین ؛ بیروت ۱۹۵۲ ۰ ص ۰۶ نقلا عن العروة الوثقى ۰ انظر ایضا الرافنعی ص ۱۶ . 
( ۲ ) محمد الخزومی : جمال الدين الاففانی .. « ص ۲۵۸ . 
( ۳ ) الرجع السابق ص ۸۸ . 


۱۰۹ 


الجسد الواحد إذ آشتکی منه عضو تألم له الجسوع من الجوارح ٠‏ كيفما 
ساروا وأيئما حلوا . فلا یرون الا وحدة من سماء وأرض وماء وحب لوطن 
واحد , لا تبلبل آلسنتهم مختلف اللغات » ولا تشتت کلمتهم تباین 
النزاعات , ولا تفعل فیهم أهواء أولى الغايات من آرباب تلك الدارس 
والعاهد ¢ ۱۱۱ . 

وهکذا كان الأفغانى فیما یتصل بالساواة الداخلية بين السلمن وغیرهم 
« شدید البعد عن التعصب , نفورا منه وان ذکر السلمین فى اكثر مقاله , 
ذلك لأنهم العنصر الغالب باکثریته فى الشرق , والملة السلوبة مالکها 
ومقاطعاتها . ولهذا أكثر من إيقاظهم , وتنبیههم وتقریعهم , والا فهو 
أكثر الفلاسفة توسعا بمعنى الساواة » ومیلا للعسل بها فعلا بين نوع 
الانسان , خصوصا فى الحقوق العمومية التی لا يصح لها معنی الا بالحرية 
المعقولة » ۲۲۱ . 

هذا الهدف الذی یجمع ویوحد الأمة بأدیانها الختلفة . هدف یوجهه 
الأفغانى للتصدی للظلم والاستبداد الواقع على آفراد الشعب وهما لا یفرقان 
بين مسلم وغير مسلم , وهكذا كانت دعوة ليتصدى بها الواطنون لظلم 
واستبداد الولاه والسلاطين , واذا كان قد دعا - كما رأينا منذ قليل - 
بالبعد عن التعصب فهو يدمح التعصب بالاستبداد ليعزوا إليهما معا سبب 
تخلف الشرق . وبعد دعوته السابقة إلى عدم التعصب نجده يلخص لنا 
معنى الاستبداد فى رأيه اذ أنه : « أن تكون أمة من الأمم مقيدة بسلسلة 
رأى واحد من الناس لا تتحرك الا بارادته , ولا تفعل الا لرضاه . فإذا 
كانت الأمة على هذه الصورة لزمها لا محالة أن يصرف كل منها ما أودع 
( ۱ ) محمدالمخزومى : « خاطرات جمال الدين الأفغانی ... » ص ۸۸ ۰ ص 85 . 
۱ ؟ ) الرجم السابق , ص 5 . 
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فيه من العقل والذکاء لرضا:ة شخص واحد فیکون الكل فاليا فيه » بهذا 
التحدید الذی عاینه الأفغانى فى واقع الحياة الصرية التی عایشها فى عهد 
اسماعیل فى هذه الاونة يحدد لنا مغبة هذا الاستبداد إذ أنه « من العلرء 
أن الرجل الواحد لو آنفرد فى العقل والذکاء والهمة وعلو التفس لا يستطيع 
جلب السعادة لنفسه فضلا عن جلبها لامة كبيرة » ۱۱۱ . 

لذا لم تكن دعوة الأفغانى لقاومة الاستبداد دعوة نظرية , بل إنها 
تعدت هذا وذاك , لتطلب من اللوك والامراء الحكم الدستوری وهر وعى 
مقلوب لدى الأفغانى بالرغم من أنه توصل فى أواخر أيامه أن الحكم الدستوری 
كالحقوق الأخرى لا يوهب ولكنه ينتزع , هذا ما نجده أكثر من مرة فى 
ترجماته المختلفة , قكان رده على الخديوى توفيق حازما حينما رأى الخديوى 
« أن أغلب الشعب خامل , جاهل ‏ لا يصلح أن يلقى عليه ما تلقونه من 
الدروس والأقوال المهيجة , فيلقون أنفسهم والبلاد فى تهلكه » ''! , 
حينئذ بادره الأفغانى « ليسمح لى سمو أمير البلاد أن أقول بحرية , 
وإخلاص . إن الشعب المصرى كسائر الشعوب لا يخلو من وجود الخامل 
الجاهل بين أفراده » ولكن غير محروم من وجود العالم والعاقل , فبالنظر 
الذی تنظرون به إلى الشعب المصرى وأفراده ينظرون به لسموكم وان قبلتم 
نصح هذا الخلص رآسرعستم فى إشراك الأمة فى حكم البلاد على طريق 
الشورى . فتأمرون بإجراء إنتخاب نواب عن الأمة تسن القوانين , وتنفذ 
بأسمكم وارادتکم . یکون ذلك أثبت لعرشکم وأدوم لسلطانکم » ۱۲۱ . 

ونفس هذا نجده حينما سافر إلى بطرسبورج وسأله القيصر الروسى عن 
سبب اختلافه مع شاه إيران , فيفصح جمال الدین عن الحكومة الشورية 


( ) الرجم السابق نفس الموضوم . 
١١١‏ 


والتی يعارضها الشاه وحینما يتعجب القیصر بقوله : « كيف یرضی ملك 
من الملوك أن یتحکم به فلاحو ملکته » ۱۱ ۰ یجیبه الأفغانى : « أعتقد يا 
جلالة القبصر أن عرش اللك ؛ اذا كانت الملايين من الرعية , أصدقاء له , 
حير من آن تکون اعداء یترقبون الفرص , ویکنون فى الصدور سموم الحقد 
ونیران الانتقام » ۱۳۱ ١‏ ثما دفع القیصر لانهاء الجلس , ویتکرر هذا ایضا 
حینما يعود مرة أخرى لإيران ويحاول رصح دستور يحد من سلطة الشاه 
لحساب مجلس نيابى منتخب , حيتما يعلم الشاه يسأل الأفغانى متعجبا 
« أيصح أن أكون يا حضرة السيد , وأنا ملك ملوك الفرس ( شهنشاه ) 
كأحد أفراد الفلاحين ؟ » (۲۳ . نجد الأفغانى يبادره « اعلم يا حضرة الشاه , 
أن تاجك . وعظمة سلطانك , وقوائم عرشك سيكونون بالحكم الدستورى 
أعظم , وأنفذ . وأثبت مما هم الآن . والفلاح والعامل , والصانع فى المملكة 
يا حضرة الشاه أنفع من عظمتك , ومن آمرائك ٠‏ وأسمح لاخلاصی أن أؤديه › 
صريحا قبل فوات وقته . لاشك با عظمة الشاه أنك رأيت , وقرأت عن أمة 
أستطاعت أن تعيش بدون أن يكون على رأسها ملك . ولكن هل رأيت 
ملكا , عاش بدون امة ورعية ؟ » ۲۶۱ . 

ولنا أن نلاحظ أنه على الرغم من فهم الأفغانى لطبيعة الاستبداه 
حینما یری أنه « لا یسلم على الفالب ١‏ الشکل الاستوری الصحیح مع 
ملك ذاق لذه التفرد بالسلطان . ویعظم عليه الامر , كلما صادمه مجلس 
الأمة بارادته , أو غلیه على هواه » ۲٩‏ , وعلی الرغم من حدته فى هذا 


( ۱ ) الرجع السابق ص ۳۰ . 

( ۲ ) نفس الرجم السابق نفس الوضع . 

( ۳ ) محمد الخزومی : « خاطرات .. » ص ۳١‏ . 
 (‏ ) نفس الرجع السایق نفس الوضوت . 

( ۵ ) الرجم السایق ص ۱۳ . 
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آحیانا حینما یطالب الامة بأن ملك من هلکها شريطة الاةعان للدستور 
واذا لم یفعل « وخان دستور الامة ؛ اما أن یبقی رأسه بلا تاج أو تاجه 
بلا رس » ۱۱ , وعلی الرغم ایضا من مطالبته للفلاح بالشورة « يا من 
تشق الأرض لتستنبت منها ماتسد به الرمق , وتقوم بأود العبال ... لاذا 
لاتشق قلب ظالك ۲ . لاذا لا تشق قلب الذین یاکلون ثمره اتعابك » ٠"‏ ؛ 
وعلی الرغم آیضا من رؤيته « أن الحرية الحقيقية لا يهبها الملك والسیطر 
للأمة عن طيب خاطر , والاستقلال كذلك » ۲۳ , على الرغم من هذا 
الفهم إلا اننا نجد ان وعيه یظل مقلوبا فیسا يختص بالحكم وتطبیق 
الدستور ١‏ حينما يرى « لا نحيى مصر › ولا يحيى الشرق بدوله وإماراته ١‏ 
الا إذا أتاح الله لكل منهم رجلا قويا عادلا , يحكم بأهله على غير طريق 
التفرد بالقوة والسلطان . لأن بالقوة المطلقة الاستبداد ولا عدل الا مع 
القوة المقيدة » ۱*۱ » كما أنه یری لتحويل الحكم المطلق لحكم شورى يكفى 
أحيانا « إرشاد اللك ونصحه من عقلاء مقربين ؛ فيفعله ويشرك معه 
امته ورعيته ؛ ويرى بعد التجربة راحة » وتضامنا على سلامة ملكه » ۱*۱ , 
أو كما يقول « ولكم رأينا من عقلاء الملوك من حكّم عقله فارشده إلى 
استبدال مطلق الملك : بالملك الشورى ج( فاستراح وأراح » (۲۱ . 

لعل هذا الوعى المقلوب هو الذى جثم على آراء الأنغانى التورية 


( ۲ ) د . عبد الباسط محمد خسن : « جمال الدین .. وأثره » ص ۱3۱۷ نقلا عن أحمد شفيق 
باشا : مذکراتی فى نصف قرن ؛ ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ . 


( ۳ ) محمد الخزومی : « خاطرات .. » ص ٩۳‏ . 
( £ ) محمد الخزومی : « خاطرات .. » ص ۵۲ , ص ۵۳ . 
( ۵ ) الرجع السایق ۵۳ . 
( " ) الرجم السابق نفس الوضوم . 
۱۳ 


فافقدها اهم ما یدفعها على الانطلاق نحو الثورة والتفییر . ویبقی أن نشیر 
الى أن مفهوم الشورى لدى الأفغانى فى الحقيقة , یختلف عن مفهوم 
الشورى الذى لسمع عنه هله الایام لدى التراثيين الجدد , حينما يعلنون ان 
الشورى غير ملزمة ۰ وأن الحاكم يترفع عن المساءلة أو المحاسبة , فلا يسائله 
ولا يحاسبه إلا الله , هذا الفكر المعتم الذى نفض عن نفسه هذه الأيام غبار 
القرون الوسطى ليظهر وقد أكتسى بحيوية باهتة , نجده لايتفق وروح 
المشروع الأفغانى ۰ فالشورى نجدها لدى الأفغانى تأخذ معنى ملزما فالامة 
لديه هی التى تتوج الملك « ويبقى التاج على راسه , ما بقى هو محافظا . 
أمينا على صون الدستور » ١‏ , أى أن الدستور هو الذى يحدد العلاقة 
بين الملك والرعية , ومادام الملك منفذا . محترما للدستور ظل فى موقعه 
وال" أطيح به ؛ واکم الدستوری يتحدد لديه حين طالب بحكم مصر بأهلها 
« الاشتراك الاهلی باحکم الدستوری الصحیح » وهو یحدد تقسیم السلطة 
فی هذا الحكم الدستوری الذی يعنيه « قبکون للملت الدستوری عظمة اللک 
۰ وعلى تواب الامة آعباء نوائب المملكة ودرء المفاسد عنها , والذود عن 
سلامتها بالأموال والأرواح » ۲۳ » وبهذا لم تقعصر مهمة نواب الأمة على 
المشورة غير الملزمة ٠‏ بل تعدتها إلى الاضطلاع بدور ما وان لم يكن أكثر 
تحديدا عند الأفغانى , إلا أنّه على كل الاحوال كان دورا فاعلا . 

الساواة احارجية ( بين الأثم ) : وكما أشرنا من قبل لن تتحقق هذه 
المساواة قبل أن تتحقق الساواة الداخلية بين المسملين ومواطنيهم من الأديان 
الأخرى وبين مجموع المواطنين وبين الولاة والسلاطين عن طريق الدستور , إلا 
أن هذا كما أشرنا غير كاف » إذ ینبغی لأمم الشرق أن تأخذ بأسباب التقدم 
والرقى ٠‏ حتى تستطيع أن تتساوى مع الأمم الغربية بالإضافة إلى قسکها 


١١غ‎ 


بهویتها الاسلامية وترابطها واتحادها ضد ما یحاك لها قى الفرب مد 
مؤامرات استعمارية , هذا كله کفیل بأن یجعلها تسساوی مع الامم الأخرى 
التقدمة » ولکی یقطع الأفغانى الطریق على بعض کتاب الغرب من أمثال 
رینان وتوفیل جویتیه وغيرهما من قسموا العالم إلى جنسين الأول منهما 
سامی والآخر اری ولکل منهما خصائصه الختلفة , فالعقل السامی يفتقد 
لارتباط القائم بين الأشياء , بینما العقل الاری يؤلف بینهما وبربط بعضها 
بالبعض الاخر متدرجا , نجد الأفغانى یقطم الطریق على هوّلاء حینما شجب 
« هذه الارا ء ء وأثبت أن التفریق بين العنصرین السامی والآرى اقا هر ٠‏ کالتفریق 
بين الشعوب يرجع فى الحقيقة إلى العصبية أكثر من رجوعه الی العلم (۲۱ . 


وهو لهذا حاول فى أكثر من موضوع التنبيه على أن المساواة الحقيقية 
بين الشرق والغرب فى العلاقات الدولية لن تتم إلا فى إطار من العدل 
بين الأمم فهو حينما يسأله الفیلسوف هربرت سبنسر إن كان يعرف العدل 
خلال حوار بينهما حول المسألة الشرقية ومظالم المستعمرين ٠‏ يبادره الأفغانى 
قائلا : « يوجد العدل عندما تتعادل القوى » ٠‏ والعدل لدى الأفغاتى 
رر قوا م الاجتماع الانسانى ويه حياة الأمم ٠‏ وكل شوة لا تخضع للعدل 
فمصیرها إلى الزوال » ۲۳۱ . وبدیهی عنده أن القوی بين الغرب والشرق لن 
تتعادل الا بالتكافؤ اذ أن « التكافؤ فى القوة الذاتبة والمكتسية هو الحافظ 
للعلاقات والروابط السياسية , فان فقد التكافؤ لم تكن الرابطة إلا وسيلة 
القوى لإبتلاع الضعيف , وتجعل اهاب الوداد المرقش بألوان الملاحظة , 
المدبج بأشكال المجاملة , شفافا ينم عما وراءه وتنقب عن المسالك الدقيقة 
التى يسرى بها الطامعون فى ديار الغفلات » 4 . 
( ۱ ) قدری تلعجى : ٠‏ اعلام الحرية ۵ » « جمال الدين ... » ص 05 . 
( ۲ ) الرجم السابق ص ٤ه‏ . 
( ۳ ) محمد الخزومی : « جمال الدین .. » ص ۲۵۲ . 
( £ ) محمد الخزومی : « جمال الدین ... » ص ۲۱۹ . 


الجامعة الاسلامية : ومادامت الحالة هذه فیتبغی على الشرق ال سلامی 
النهوض من عثرته لیفرض هذا التكافؤ عملیا على الغرب وهو لم یفرضه إلا 
إذا استطاع النهوض الحضارى المادى فى طريق استعادة قوته وهيبته 
المفقودتين مقاومته للمستعمرين » حينئذ ستتعادل القوى وتصبح العلاقات 
والروابط السياسية بينه وبين الغرب وسيلة للتعاون والمساواة , وليس وسيلة 
للاستعمار القائم على ضعف حال الشرق وخموله . ولتحقيق هذا الطلب 
يطرح الأفغانى فكرة الجامعة الإسلامية ضمن مشروعة الكبير ١‏ وهو بطرحه 
لهذه الفكرة كعلاج ناجع لاتحاد الشرقيين وطرحهم لخلافاتهم نما يبتغى من 
خلالها إزالة الأسباب التى عملت على صعود نجم الستعمرین ٠‏ وهو هنا 
يستفيد من اراء ابن خلدون , فى تاريح العمران البشری حيث تجد الأفغانى 
يقول « ولا كان لحياة الأمم والدول أدوار وآجال . ولحدوثها وتكونها 
وتعالیها ثم توقفها وانحطاطها آسباب وعسوامل ٠‏ هكذا وجب أن يكون 
الاستعمار خاضعا لتلك الثوامیس الكونية معنی أنه يصل الى حد محدود 
واجل معلوم . وانقضاء أجل الاستعمار اما يتم بزوال الأسباب التی مکنت 
آهله من التسلط وأكرهت الشعوب على الخضوع له » ١١‏ . وكأنه بهذا وضع 
يده على الحل العلمی المکن فالاستعمار يصبح إذن آمرا غير حتمی ٠‏ ونفی 
المقدمات , إنما يلغى النتائج , لذا قلنحاول نحن أبناء الشرق بتجاوز محنتنا 
التى مكنت للمستعمرين منا ‏ باتحادنا ومقاومتهم وكشف آسالیبهم 
الاستعمارية الختلفة . ويعلق الأفغائى آماله على نهرض الأمة وقيامها , 
فمن وجهة نظره أن « الدولة المستعمرة لا تبالى بأفراد ولو كانوا سلاطين 
أو أمراء , ولا بجيوشهم وقوادهم . وافا الذى تخشاه وتفرق منه , قياء 
الأمة بوجهها : هذا هو السلاح الوحيد القاطع لحول الاستعمار ! » ") . 

ويضرب الأفغانى مثالا على الأمة الأمريكية التی استماتت فى طلب 


( ۱ ) قدری قلعجى : « اعلام الحرية ۵ » « جمال الدين ... » ص 59 . 


ر ۲ | قدری تلعجی اعلام الحرية ۵ . جمال الدین ص ۱۰۶ ۰ 
۱۹ 


الاستقلال واستطاعت تحقیق مبتغاها فيه حینما وجدت انجلترا مقاومة الأمة 
الشديدة اذ أن « دهاة الانتجلير أعقل من أن يتوهموا افناء أمة بأسرها تتفق 
وتستبسل ١‏ وتطلب الموت فى سبيل إستقلالها » ۱۱۱ والأمة الإسلامية لديه 
أولى بهذا الاستبسال نظرا لما تحمله من تراث عام مشترك ودين يحثها على 
ذلك وروابط شديدة الوثوق فيما بينها خاصة الرابطة الدينية وهو يدعو 
المسلمين قائلا : « واعتصموا بحبال الرابطة الدينية التى هی أحكم رابطة 
اجتمع فیها الترکی بالعربی ؛ والفارسی بالهندی . والمصرى با لغربی ۱ 
وقامت لهم مقام الرابطة الجنسية حتی أن الرجل منهم ليألم لما يصيب أخاه 
من عاديات الدهر , وان تناءت دياره , وتقاصت اقطاره . هذه صلة من أمتن 
الصلات ساتها الله إليكم ومنها عزتکم . ومنعتكم وسلطانكم وسیادتکم 
فلا توهنوها ! »۲۲۲ . 

إذن الجامعة الإسلامية بين آبناء الشرق جامعة تقوم على الدين بيد 
أنها ليست جامعة جنسية » هذا ما يصل اليه الأفغالى مسترشدا بسير 
المسلمين من بداية الدعوة إلى أيامه إذ أنهم « لا يعتدون برابطة الشعوب 
وعصبات الاجناس وإنما ينظرون إلى جامعة الدين »۲۳۲ , إذن جمع الكلمة 
والتعاون على إعزاز الملة بين السلمین « أيسر ما یکون علیهم من بعد کین 
الجامعة الدينية بينهم 6 . 


وإذا كان الدين هو العامل المشترك الذى يجمع بين مسلمى الشرق ۰ فان 


١ (‏ ) المرجع السابق نفس الموضع . 
( ۲ ) محمد المخزومى : « جمال الدين .. » ص ۲۵۸ . 


( ۳ ) العروة الرئقی : ص ۵۱ مقال عن الجنسية والديانة الاسلامية , انظر أيضا د . عبد الباسط 
محمد حسن : ( جمال الدین .. » ص ٩۰‏ . 


( 4 ) العروة الوئقی : ص ۱۸۳ وأيضا د . عبد الباسط محمد حسن : « جمال الدين پاعث .. » 
ص ٩۱‏ , 


۱۷ 


الأنغانى کرجل سیاسی یبدع الوسيلة التی تحقق له ما يريد من أهداف 
عاجلة أو آجله . یحاول استخدام فريضة الحج كوسيلة سريعة لانتشار آفکاره 
فى ارجاء العام الاسلامی ‏ إذ أن الوسائل الاعلامية فى عصره لم تكن 
بالسرعة والقدرة التی علیها الآن , لذا نجده ینظر إلى الحج الذی یلتقی فيه 
کل عام مسلمون من مشارق الأرض ومغاربها على أنه طريقة اتصال وتأثیر 
غاية فى القوة والسرعة فى كل ركن من ارکان البلدان الاسلامية إذ « ما 
هی الا كلمة تقال بينهم من ذی مکانة فى نفوسهم تهتز لها ارجاء الأرض 
وتضطرب لها سراکن القلوب .. » ۱۱ , وهو یطالب العلماء المسلمين 
بالوحدة والتنسيق فیما بينهم فى مركز واحد ويتطوع بترشيح البیت ارام 
ليكون هذا المركز المقترح . 

وهو کرجل سیاسی حازق وقریب من أرض الواقع یعرف أن الوحدة 
الاسلامية تحت خلافة واحدة مر بعيد النال » لذا ما آراده هو بیان أن الأمن 
الاسلامی فى الشرق لا يتجزأ وأن مسئولية احکام تجاه بعضهم البعض 
ليست مسئولية دينيه فقط ولكنها مسئولية أمتية أيضا « لا ألتمس بقولی 
هذا آن یکون مالك الأمر فى الجميع شخصا واحدا ... » ولکن أن يحون 
« كل ذى ملك على ملكه , يسعى بجهده لحفظ الآخر ما استطاع , فان 
حياته بحياته , وبقاءه بيقائه , لأن هذا بعد كونه اساسا لدينهم , تقضى به 
الضرورة وتحكم به الحاجة فى هذه الأوقات » ۱۳ . 

والأفغانى يحاول أن يبين للحاكم وللمحكوم الأثر السيئ الذى ينتج عن 
التهاون أو عن التعاون مع الاستعمار وهو يحاول طرد روح اللامبالاة التى 
انتابت الحكام المسلمين فى عصره عندما يقول « يرى الأميرالشرقى 
الإستعمار قى أرض جاره فيظن أن النازلة خاصة بموقعها فيلهو عنها ولا 
١ (‏ ) العروة الوئقی : ص ١78‏ مقال الوحدة والسيادة , أنظر أيضا د. عبد الباسط ... ص ٩۳۲‏ 
( ؟ ) قدرى قلعجى : أعلام الحرية ۵ جمال الدين ... ص ۷۲ . 

١١م‎ 


یخشی السقوط فیما سقط فيه غیره ٠‏ فیقم فى نفس الشرك الذی صيد به 
حتى يفلى ۾ )١(‏ , 
المحكومين الذين يظنون انهم فى المعسكر الاستعمارى سينجون من عسف 
واستبداد حكامهم المحليين 1 إن بعض السلمین يعر علیهم الصبر احیانا ۱ 
العدالة الشرعية فيلجؤون للدخول تحت سلطة أجنبية » ويسعون إليها منوّمین 
معزورين ۰ على أن الندم يأخذ بأرواحهم عند أول خطوة يخطونها فى هذا 
واسترجع ۰ واى كان هذا الحاكم او هذا المحكوم فان التجربة , والتجربة 
وحدها - وهی مريرة - هی الكفيلة بردهما إلى عقليهما وعلى هذا « تعس 
من يبيع ملته بلقمته ؛ وذمته برزال العیش ( ۲ . بهده الدعوة للوحدة 
الاسلامية ینبذ الفلافات والضغائن وجمع الشمل والقلوب يستطيع الشرق 
عامة أن یتصدی للمخططات الاسته‌مارية التی أحيكت له فى الفرب . 
وبهذا یستطیم تحقيق الساواة مع الغرب . بعد أن تتعادل القوتان ویصبم 
الشرق ندا للغرب ولیس صيدا سهلا أو لقمة سائغة فى آفواه الستعمرین . 

هذا المشروع الفلسفی الذی یضعه الافغانی كحل لاشکالیته التی 
عرضناها منذ البداية , یحاول أن يقدم اجتهادا من قبل سیاسی شغلته 
آحدات عصره وکوارثه التی لحقت مواطنیه على يد الغربيين , وکما نری 

( ۱ ) العروة الوئقی : عدد ۱۸ ١‏ آیضا قدری قلعجی : « أعلام ... ص ۱۷ . 

( ۲ ) محمد الخزومی : « خاطرات ... » ص ۲۷۳ . 


۱۹۹ 


انه اجتهاد نظری . الا أن الأفغانى ذاته لم یستطع وضعه على هذا النحو 
إلا بعد تجارب واقعية عاشها بالقرب من مواقع الاحداث التی تأثر بها . بل 
وشارك فیها کفاعل ومؤثر , وبالرغم من التضال الدائب الذی قام به جمال 
الدین السیاسی الا أنه لم یستطع تطبیق مشروعه , ولم يقدر لهذا الشروه 
النجاح التوقع . وسنحاول أن نتعرض لبعض أسباب هذا الفشل فى الفصل 
القادم . إلا أن مایهمنا هنا هو أن هذا المشروع قد أتاح لجال الدین 
الاقتباس من الغرب , والاستفادة بأسباب تقدمه الادی سواء أكانت 
علوما عصرية , وأجهزة حديثة وأنظمة جديدة . أو كانت أسبابا تشريعية 
وقانونية دستورية ومبادىء مطبقة فى بيئاتها , هذه التشكيلة التى اتاحها 
المشروع الأفغانى عن طريق الاقتباس كان لها أعظم الأثر فى قرير الكثير 
من الأفكار الجديدة وخاصة ما تعلق منها بالأفكار الاشتراكية , ها يجعلنا 
نزعم أن هذا المشروع قد لعب دورا لا يستهان به فى فتح نافذة شرقية على 
أنظمة وأفكار الغرب , مما حدا بكثير من المفكرين العرب نحو الاطلاع على 
هذه الأفكار فى مظانها الأصلية . وهذا ما يفسر لنا الكم الهائل من 
الترجمات الى أعقبت هذا . خاصة ما تعلق منها بنظربة التطور كترجمات 
شبلى شميل › وإسماعيل مظهر » وحسن حسين » وعصام حفنى ناصف 
وغيرهم من اهتموا بهذه النظرية الداروينية . 


الفصل الر ایح 


قراءة مفسّرة لایدیولوچیا الأفغانى لفهم آرائه المتداقضة فى التطور : 


نتوقف بعض الأحيان وقد قلکتنا احيرة , حينما نحاول أن نجد تفسیرا 
مفهوما لبعض الشخصیات . فالعروف أن الشخصیات التاريخية العلمية ٠‏ 
خاصة التی تنتهج نهجا واضحا وصریحا . من الصعب العشور على 
تناقضات فى آرائها أو مسالکها , الا أن ما نلاحظه فى موضوعنا على 
آفکار الأفغانی فى التطور نجد مثل هذه التناقضات , مما يسبب الحيرة . 
وا حقيقة أن هذا من المکن قبوله إذا كنا نؤرخ لشخصية أكاديمية علمية , 
حینما نعزو کل اختلاف فى الاراء إلى التقدم العلمی الحاصل والذی بتبعه 
بالتالی أن تتساوق معه الآراء السابقة , والواقع أن أغلب العلماء لا یترکون 
لنا ذلك إذ یقومون بأنفسهم بتعدیل آرائهم وتوضيح آسباب التعدیل . 
والواقم أن ما سبق لا ینطبق على الأفغانى . فالأفغانى ليس عالا أكادييا , 
ولكنه كان سياسيا , لذا فهو حينما یتصدر لأمور علمية أو فلسقية 0 
يتصدر لها بعقلية السياسى الذی يحاول كسب الانصار , وهو يلجأ 
أحيانا إلى التكتيك وأحيانا أخرى للمناورة , وهو فى نفس الوقت لا يضيره 
أن يترك أفكاره وآراءه السابقة كما هی , وحتى متنافضة , فالأهمية عنده 
بوليها دائما للحاضر والاحتكاك المباشر بالناس , تاركا أفكاره السابقة › 
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طالا هی قد حققت آهداف الرحلة التی وضعت من أجلها . 

هذا ما يفسر مغلا انسياق الاغغانی وراء ما أشيع من أن دارون قد ألف 
كتابا يوضح فيه ان اصل الانسان قرد ولعل هذا كان مسوغا له , ادا كان 
كتاب دارون الذکور حقيقة قد صرح بهذا . 

والسوال الذى يطرح نفسه علينا بإلحاح إذن لماذا ؟ ولأى هدف ؟ هل لأن 
جمال الدين قد وقع فريسة للاكذوبة التى أطلقتها الكنيسة وخصوم دارون 
وصدقها العامة وبعض الأجانب ومنهم الأفغانى نفسه ؟ وهذا ما يجرنا إلى 
أن تكون آراء دارون التى عسرضت فى رسالة الرد على الدهريين وقساء 
الأفغانى بدحضها وهدمها كانت بالفعل اراء مشوشة وغير حقيقة . 

ونتساءل مرة أخرى هل لأن جمال الدين لم يقرأ الكتاب المذكور « أصل 
الأنواع » والذی صدر عام ۱۸۵۹ م والذى لم يكن قد ترجم بعد ٠‏ حيث أن 
جمال الدين لم تكن لديه معرفة باللغة الانجليزية كما نعرف من أغلب 
الترجمات التى تعرضت لحياته , وهناك سوال آخر ولكنه عارضا يمكن أن 
بثار الآن وهو من أين استقی الأفغانى نظرية دارون التطورية اذن ؟ 

الافتراض الأقرب الى الذهن أن یکون قد استقاها من الاجلیز الذین 
عاشوا فى الهند فى هذه الاونة وکانت مستعمرة انجليزية , وبعض هولاء 
وقف مع الكنيسة والعامة ضد دارون والعلم , لذا كانت فى أغلیها 
معلومات غير صحيحة ١‏ وغیر محايدة بل وملفقة . ولکننا نشك فى هذا 
الافتراض . لأنه اذا وجد فى الهتد من الانجلیز من كان ضد دارون فطبیعی 
أن يكون هناك أيضا من بویده » ووجود من يؤيد دارون ویکثرة هو ما مکن 
استدلاله من قول الأفغانى ذاته . من أن الانجلیز حاولوا نشر الإالحاد فى 
ثوب العلم الحديث وعلى هذا فمذهب دارون كان إحدى الطرق التى 


۱۳ 


سلكوها ۱۱۱ , اذا كان الوضع كذلك فکیف ستنشر إنجاترا ا مذهب السابق. 
دون وجود من یومنون به ویدعون إليه ؛ ونتيجة لذلك ؛ نجد أن الأفغانى 
بالرغم من عدم قرائته لکتاب دارون المذكور » إلا أنه اطلع عليه ومن هژلا ء 
وبالتفصيل الدقیق عما بحتویه من آمور . وهنا فقط تتکشف لدا الاجابة 
على ما أثرناه من أسئلة سابقة 2 إذن فامثلة الافغانی لم تكن فى رسالته بريئة 
أو منزهة , بل تحدها مختارة وبعناية شديدة لتؤدى دورا أراد: الأفغانى منذ 
البداية , اذ نجده يركز وبشدة ریلقی بسهامه على ما إحتار فيه دارون ولم 
يصل فيه لنتيجة شافية باعتراف دارون ذانه فى كتابه . 


إذن لم يقع الإفغانى فريسة أية اکذربه من أى نوع ؛ بل إن الافغانی قد 
كرر ما قا م به فلاسفة العرب المسلمون » حينما قرأوا الفلسفة اليونانية - 
باعتبارها إحدى إيستمولوجيات العصر - قراءة إيديولوجية , فالأفغانى قرا 
دارون - من خلال مؤيديه - باعتباره أيضا احدی معارف العصر المتقدمة › 
ولكن قراءته لم تكن إلا نفس القراءة السابقة » قراءة أيديولوجية خالصة ٠‏ 
ومن هنا يتضح لنا كما أوضحنا فى البداية أنه لكى نفهم رسالة الإفغانى 
ونتفهم مضمونها ونحکم حكما صحيحا عليها ٠‏ ینبغی أن نفهمها فهما 
أيديولوجيا . والواقع أن بداية عبارات الرسالة تدلنا على المحتوى الأيديولوجى 
الذى يتبناه الافغانی من خلال رسالته . فقد بدأت بمصادرة على المطلوب ۰ 
حيتما أعلنت النتيجة قبل الناقشة العلمية المزمع إقامتها . وهی مقصودة 
فى ذاتها ولم تأت لعدم فهم أو تسرع أو عدم حصاقة علمية , إذ يقول « الدین 
قوام الأمم وبه فلاحها , وفيه سعادتها وعليه مدارها . ( النيتشرية ) 
جرثومة الفساد . وأرومه الاداد وخراب البلاد وبها هلاك العباد » ١‏ 


( ۲ )الشيح محمد عبدة : « الثائر الاسلامى جمال الدين الاففانی « كتاب الهلال - القاهرة - 
۳ ص ١١١‏ . 
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وسنحاول رؤية ما عرضناه من قبل مختصا بالتطور فى الرسالة , ولکن 
فى اشارة دائمة إلى أبعاده الأيديولوجية , وکما رأينا أن الأفغالى یعرض 
لنظرية دارون قى اطار الذهب المادى , بشكل یتسم إلى حد ما بالموضوعية . 
وبالرغم من هذا العرض إلا أننا نلحظ أن جمال الدين يتحاشى الاتيان 
ببراهين الماديين › اما لعدم معرفتها - وهو ما نستبعده - واما لان هذه 
البراهین قوية فمن المکن أن تؤثر على فهم القاریء . وهناك سبب آخر من 
المکن أن يقال وهو طبيعة الرسالة ذاتها . اذ لم تكن ترید الافاضة » ولکن 
السرعة وفی نفس الوقت تثبیت العقائد الدينية , الا أن جمال الدین ذاته لا 
یترکنا لهذا التفکیر حینما یضع آمامنا ومباشرة مالیس شرحا علمیا ووصفا 
علمیا لما سبق واعلن عنه وإنما یضعنا امام نتيجة مستخلصة من عرضه 
السابق حینما یعلن مباشر:ة « ورأس القائلن بهذا القول ( دارون ) . وقد 
ألف کتایا فى بیان : ( أن الانسان كان قردا ) » ۱۱۱ . 

هکذا ومب‌اشرة وكأن لسان حاله یقول ولنکن عمليين وبدلا من ضياع 
الوقت فى مناقشة اصحاب الرای السایق تعالوا بنا ومباشرة نطلع على 
نقائج هذا الرأى . وهو ما أدى إلى أن يكون أصل الانسان قردا ؛ وهو 
يعرف الطبيعة النفسية للانسان المسلم فى عصره » ویعرف مدى ما يمكن أن 
تخيره صدمة أن يكون أصل الانسان قردا . 

وهو لا يقف عند هذا الحد فقط . بل يحاول أن يصدم شعور المسلمين 
الانسانی أيضا با أورده نقلا عن دارون عند تسويته فى الرتبة الأولى من 
الإنسان بعد القرد ( أوران أوتان ) بين أكلة لحوم البشر والزنوج باعتبارهما 
فى نفس المستوى , على أن يضع الانسان القوقازی فى مرحلة أسمى , 
وهو لم يعلق على هذا الوضع بل تركه هكذا ودون تعليق لأنه يعرف مدى 


١ (‏ )الشيخ محمد عبدة : « الثائر الاسلامى جمال الدين .. » المرجع السابق ص ۱۲۵ . 
١‏ 


تناقض هذا مع الاسلام الذی يسوى بين البشر جمیعا على الستوی النظری 
( لا فضل لعربی على آعجمی إلا بالتقوی ) وأكثر من ذلك فهو یحاول أن 
یلقی بعض الستحیلات - من وجهة نظر العامة - والتی لا يمكنهم |دراکها 
بمخيلاتهم التی تفتقد إلى العرفة والنهج العلمی , اذ تعجر عقلياتهم على 
تخیلها أو فهم دوانعها . حين يرى أن النتيجة الطبيعية لقول دارون هذا . 
أن يصير البرغوث بمضى الزمن فيلا ضخما أو يتحول الفیل إلى برغوث ۰ 
إن هذه النتيجة السابقة فى نظر الكثيرين من يعيشون فى ذلك الوقت تدعو 
إلى الضحك والسخرية , وبالتالى يضع الافغانى الشرك تلو الشرك » ليثنى 
الناس عن الانسیاق الى الاعتقاد فى نظرية دارون , وشراك الأنغانى 
منصوبة بإحكام وذكاء . 

فشركه الأول يتصيد به من عرف شيئا عن تاريخ الفلسفة حينما ير 
بسرعة على ذكر هذا التاريخ ناقدا المذهب المادى خلاله بنبرة هادئة ومتزنة . 

والشرك الثانى يتصيد به من لم يقتعه النقد السابق , ومن لم يفهم 
النقد السابق من العامة , حينما يعلن أن نتيجة الأقاويل السابقة اذا سلمنا 
بها ستجرنا إلى أن يكون أصل الإنسان قردا . 

والشرك الثالث يتصيد به من لم يقتنع بقوة الشركين السابقين ومن 
تتوق نقسه للعدالة والمساواة بين الأجناس » حیتما يفصل بين الزنجى 
والقوقازی , عندما يضع الأخير فى أفق أعلى وأرفع . 

والشرك الرابع يتصيد به العامة والسدّج حينما يلقى فى روعهم أن 
يتحول الفيل الضخم إلى برغوث ضئيل أو إلى العكس , وهكذا تنتشر 
الشراك عبر الرسالة لتعمل عمل « مصافى » دقيقة وضعت تحت بعضها 
البعض بإحكام كامل حتى يحقق الأفغانى ما أراد من رسالته ‏ وبأقصى 
قدر من النجاح . 


وعندما يتساءل الافغانی عن سيب الاختلاف فیما بين النباتات التی 
تضرب فى بقعة واحدة وفروعها تذهب فى نفس الهواء , وتسقی بنفس الاء , 
أو عن سیب الاختلاق فيما بان أسماك بحيرة ۱ آورال | وبحر ( كسين ) مع 
تشاركهما فى المأكل والشرب , أو حتى بين الحشرات المختلفة والتباينة فى 
الخلقة برغم تولدهم فى بقعة واحدة > عندما يتساءل الأفغانى عن هذا كان › 
يعلم علم اليقين ٠‏ أن دارون لم يضع فى كتابه اجابة شافية لفل هذه 
الاسئلة , إذ إنه قد وجد أنه ليس فى العالم فردان من نوع واحد يتشابهان 
فى شكلهما قام التشابه ؛ أو يتساويان فى قولهما قام التساوى ٠‏ حتى 
لتوائم يختلف بعضها عن بعض , وهو لا يعرف أسباب هذا الاختلاف , 
هكذا يعترف دارون نفسه بهده الحقيقة . 

وهكذا يلتقط الأفغانى الخيط . محاولا توجيه انتقاداته إلى نقطة 
الضعف التى اعترف بها دارون ذاته ولم ينكرها , والأفغانى ذلك العارف 
بالتراث الاسلامی المطلع على أمهات الكتب القدية يعلم أن إخوان الصفا 
قدها قد حلوا هذا الإشكال الذى أثاره هو اليوم إذ يقولون « واعلم ... بأن 
لكل نوع من النبات أصلا , فلأصله كيموس ما ؛ ولايتكون من ذلك الكيموس 
( أى الخلط ) إلا ذلك النوع من النبات ٠‏ وان كان يسقى بماء واحدة , وينبت 
فى تربة واحدة ويلحقها نسيم هواء واحد , وینضجها حرارة شمس واحلة . 
فالهيولى الأول موضوعه لقبول جميع الصور , ولكن الهيولات الثوانی كل 
واحدة منها لا تقبل الصور إلا باعيانها مخصوصة ويضيفون مثالا على ذلك 
« أن التراب والماء موضوعات لشجرة الحنطة ولشجرة القطن . ولكن من 
القطن لايجىء إلا الغزل , ومن الغرّل الثوب » ومن الثوب القميص وغيره ٠‏ 
فعلی هذا المثال والقياس تختلف أحوال النبات , وذلك أن رطوية الماء 
ولطائف أجزاء الأرض إذا حصلت فى عروق النبات تغيرت وصارت کیموسا 
على مزاج ماء لا يجىء من ذلك الكيصوس وال مزاج غير ذلك التوع من النبات 
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وکذلك حکم آوراقه ونوره وثمره وحبه » ۲۷ . 

هکذا آهمل الأفغانى الحلول التی قدمها |خوان الصفا , لأنه لم يكن 
يدور فى دهنه القیام ببحت موضوعی حول التطور 1۳ أن غاية ما كان 
يقصده فى هذه الاثناء من رسالته هو كيف يصرف معاصریه ویفضهم من 
حول دارون ونظريته فى التطور , وبذلك يسدد أول ضربة للاأمبريالية 
البريطانية على المستوى الثقافى , وما يتبع ذلك من ضربات أخرى وعلى 
مستویات اخرى . 

وعلی طريقة الواعظ الاهر , الذی یعرف كيف یژثر , ویأخذ بقلوب 
سامعیه حين یضرب دارون باشهل والعجز الکلی عن القبام بالدفاع عن 
مذهبه تحت الضریات التی سددها الأفغانى لذهبه » خاصة حینما مزج هذه 
الضریات بالسخرية والتهکم , لیصل إلى أن يفصح عما غلفه تحت عباراته 
وتهکماته السابقة , وهو السژال عن الرشد ۱ لإيصبح هذا الرشد بدیلا 
للضرورة - التی يسميها بالعمباء - فى الترتيب لكل شىء قدره الذى 
يستحق , وكيف یعجز الحكماء وعلماء الفسیولوجیا عن ادراك هذا كله . 
وهو يرى أنه على هذا الأساس يكون دارون قد اختار أوهامه السابقة ٠‏ ليس 
على أساس علمی كما يدعى ولكن على أساس أن تشغله عما وجد نفسه 
فيه من آلام الحيرة وحسرات العماية على حسب قوله . والأفغالى يعى أن 
بعض ما اورده دارون يؤيده العلم والتجربة والواقع , لذا یختار ایضا 
بعضا من هذا البعض ليتفق معه ولا يختلف فيه , وهو يرمى من هذا 
لهدفين أولهما أن يبرهن أمام الجميع على جديته فى الناقشة ٠‏ والتى يمكن 
ان تفضى إلى ان یتفق مع دارون فى بعض النقاط , والهدف الثانى آنه 
لا يعارض الا ما لا يتفق والحقيقة , وبهذا يصبح فى نظر العامة والخاصة 
المناقش العلمى الجاد , ولهذا يأخذ أمثلة الخيول العربية والسيبرية كما 


١ (‏ ) أخوان الصفا : « الرسائل » طبعة سنة ۱۳۰۵ ه - مجلد ؟ ص ۱۰۶-۱۰۳ . 
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اوضحنا من قبل . ۱ 
ومياشرة ينتقل إلى قضية آخری أكثر قربا والتصاقا بالعامة والخاصة , 
حينما يأخذ مثال الختان للرد على مثال قطع آذناب الكلاب الذى رأیناه من 
قبل . وهو بهذه الطريقة يحاول أن يقضى اما على هذه الحجة , اذ أن المثال 
السابق غاية فى الحسم والقطع وفى نفس الوقت أكثر قربا ووضوحا للعامة . 
ومحاولة إيراده - فى سياق حديثه عما أسماهم بمتأخرى الماديين - بعض 
الكلمات الأجنبية سواء التى جاءت من قبل أو التی ستأتى فيما بعد أو 
حتى التى ساقها الان مثل « متيير » و« فورس » و « انتلیجانس » ۰ 
لها مغزاها الذى لا يخفى , وهو أنه لا ينظر إلى هذه الأفكار عن مسافة أو 
بعد أو حتى من اشارج ؛ ولكن ينظر إليها فى مصادرها الأساسية , 
بالاضافة إلى ما يكن أن تضفيه هذه الكلمات على موضوع يعالج مذهبا 
علميا » والعروف أن الغرب هو الأكثر تقدما فى هذا المجال . وبهذا كأن 
النقد الموجه لا يقل علمية وأهمية عن الذه الراد نقده . وهو يحاول 
المحاورة والنقاش ۰ ويتصور أن مؤيدى هذا المذهب فى حوار معه ؛ إذن فهو 
ليس حوارا من طرف واحد , لذا فهو يحاول إسكاتهم بالحجة القوية 
مستخدما دائما امثلة من واقع الحياة القريبة . 
وفی مجال إرضائه لكل الاذواق نجده يصيغ قضيتين منطقيتين من 

المکن أن يترتياعلى تسليمنا بمذهب الماديين السایق » الأولى منهما كما 
رأينا - يفسرها قاتون التناقض ٠‏ والثانية علي شكل قياس ينتج عنه نتيجة 
فاسدة لا تتوافق والواقع الذى نعايشه » ويختم تعليقه فى هذا الوضوع - 
كما رأينا من قبل - بأنه سيعالج مذاهب الماديين بتفصيل أكبر فى رسالة 
أخرى . والمعروف أنه لم يف أبدا بهذا الوعد حتى وفاته فى عام ۱۸۹۷ ۰ 
ولنا أن نلحظ أيضا مغزى هذا الوعد . وفى نفس الإطار السابق نرى أن آراء 
الأفغانى الأخيرة والتى جاءت فى کتاب « خاطرات » محمد المخزومى , 
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ویالرغم من تعبیرها عن فترة آخری ومرحلة مختلفة فى حياة الأفغانى : 
بالاضافة إلى آنها تأتى على خلاف رأیه السابق فى الرسالة , إلا آنها 
تعماشی مع إشكالية الأفغانى التی تبناها طيلة حباته وظلت تلح عليه ۰ إن 
الاشکالية هى تخلف الشرى وجمرده , وكيفية اخراجه من هذا التخلف وهذا 
الجمود . إذن كان لديه تشخيص لحالة الشرق فى أيامه . وكان هناك مشروع 
أفغانى - كما رأينا - يحاول أن ينهض به من عثرته حتی يعوض ما فات , 
وبالرغم من دعوة الأفغانى نفسه بالاقتباس من العلوم الغربية , إلا أن فكرة 
الغرب الغازى لم تغب يوما عن نظره ؛ لذا كان هذا الاقتباس فى قرارة نفسه 
شرا لابد منه , لكى يتقدم الشرق . 

واذا كانت الحالة هذه . والبرنامح الافغانی یتضمن الاقتباس مع احفاظ 
على روح الشرق ٠‏ لذا كان ما طرحه هو : لم لا نأخذ دون أن نفقد ذواتنا : 
ودون أن نشعر بالدونیه والتضاؤل آماء التقده الذی آحرزه الغرب ٠‏ إن 
التحدى الحضارى الذى بدأ منذ الغزو الإسلامى لدولة الروم مارا بالحروب 
الصليبية , كان ما رال قائما » وكان الإنسان العربى مازال يشعر أن التقدء 
التقنی والعلمی الذی احرزته اوروبا بستهدف القضاء على حصارته ونقافته 
سیما فى |طارها العربی الاسلامی » وحين أيقن عدم الجدوى فى الاعتماد 
على معارفه القدعة وترانه فقط , للتصدى للغرب الاستعماری فى هذه 
الآونه , وأنه لابد من الأخذ بأسباب هذا التقدم الحضارى والاقتباس من 
الغرب ذاته , حدت لدیه نوع من الا نفصامية ۰ وهی انفصامیه مشروعه 
بحکم التاریخ , عالجها البعض برفض هذا الاقتباس كلية واعزی تخلفتا 
لخروجنا عن النابع الاساسية للترات , وکان الحل فى تصورهم العودة كلية 
للمنابع الأولى ولهذا - كما أوضحنا سلفا - خسروا الاضی والحاضر 
والستقبل فى نفس اللحظة التی فرروا فیها ذلك . 

والبعض الآخر ومنهم الأفغانى - وهو ما يهمنا هنا - وجد أنه ليس 


١ 


هناك الا الأخذ عن الغرب مع الاحتفاظ بالهوية القومية والتراث الاسلامی , 
فموقفه تجاه التطور فى رسالته السابقه كان موقف الناهض للغزو , ايا كان 
عسکربا أو ثقافیا , خاصة فى أوقات صعود هذا الغزو ۰ فکان من الواجب 
حشد آکبر قدر من الطاقة وامکانات الشعوب الاسلامية ضد إنجلترا الغازية , 
لذا كان الرفض بالنسبة للافغانی هو خطة تكتيكية محكمة تطلبتها ظروف 
التضال ضد الستعمرین فى هذه الآونة , ولعلنا مکننا ملاحظة ذلك جیدا 
عند النظر فى بعض ماجا ء بجريدة العروة الوثقى فیما بعد , حیث يرى أن 
مصدر الخطر فى دهری الشرق هو بالدرجة الأولى سیاسی , لذا كان النضال 
ضدهم هو نضال ضد العمالة وضد الغزو الأجنبى أيا كان ثقافيا أو عسكريا 
إذ أن « هژلاء الدهريين ليسوا كالدهريين فى أوروبا » فإن من ترك الدين فى 
اليلاد الغربية تبقى عنده محبة أوطانه ولا تنقص حميته لحفظ بلاده من 
عاديات الأجانب ۰ ويبذل فى ترقيتها والمداقعة عنها نفائس آمواله , ويفدى 
مصلحتها پررحه ‏ . ۱ 

وفی موضع آخر « هکذا هتاز دهری الشرق عن دهری الغرب با خسه 
والدنا »۰ بعد الکفر والزندقة » )١(‏ » وهو یصفهم فى موضع اخر بانهم 
صاروا جیشا للحكومة الإنجليزية ۲۲۱ . 

وبهذا كانت مقاومته لهم بالدرجة الاولی سياسية ۰ على الرغم من 
التعمیم الخاطىء ‏ حیث أن الأفغانى قد عاين هذا فى الهند فقط , ولکنه 
طبقه تعسفیا على الشرق عموما . 

غير أن قبول الافغانی غير العلن صراحة - فى آواخر آیامه - لنظرية 
التطور قبولا یحیل إلى الاضی الاسلامی , بل إنه لا يحمل أى فضل 
( ۱ ) محمد عبده : الثائر الاسلامی جمال الدین ... » ص ۱۱۰ . نقلا عن العروة الوئقی تحت 

عنوان « الدهريون فى الهند » . 

( ۲ ) الرجم السایق ص ۱۱۱ . 
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للفرب ١‏ بمعنى أنه آراد أن یحقق هدفين بفکره واحدة » فهو یقبل بنظرية 
التطور مسايرة للتیار العلمی الجارف الذی هو فى حاجة ماسة إليه لتحقیق 
التقدم , ولکن قبوله للنظرية لم يكن على آساس آنها منتج غربی » ما 
یعمق الانفصامية السابقة ویطفیها على السطح , ولکنه یقبلها باعتبارها 
منتجا ترائیا كان لأجداده السبق فى اکتشافها قبل دارون الذی يمثل نتاج 
الحضارة الغربيةالحديثة - على الرغم من اعترافه بفضل دارون - وبهذا 
حقق بفكرة قبوله النظرية هدف الحداثة وهدف الاصالة على السواء » وهکنا 
وان كانت آراء الأفغانى تظهر فى کتاب الخزومی مختلفة ماما عن آرائه فى 
رسالته فى الرد على الدهريين ۰ إلا آنهسا يتفقان فى كونهما تصدى 
للحضارة الغربية التى تنمو على حساب الشرق وفى نفس الوقت تدخل فى 
إطار المحافظة على روح الشرق . كما أنهما يتكاملان حيئما تصبح الرسالة 
أسلويا تكتيكيا التزمه الأفغانى فى حالة صعود الغزو البریطانی ؛ وتصبح 
آراژه فى كتاب المخزومى هی العبر عن الاستراتيجية النهائية أو الشروع 
الذی وضعه الأفغانى لكى يتخطى الشرق الإسلامى عثراته ويلحق بركب 
الحضارة الحديتة . 

على هذا الأساس سترى آراء الأفغانى فى كتاب المخزومى : 

الأقغانى يحاول أن يظهر آمام الجميع أن الأمم متساوية , وليس هناك 
فضل يحسب للمعاصرين فى اكتشافاتهم , إذ أن كل هذه الکتشفات تعود 
فى أصولها إلى الأقدمين » وما يفعله المحدثون ما هو إلا التنقيب عما خلفه 
من جاء قبلهم , وهو تمهيد ذكى فى سحب فضل الغرب فى اكتشافاته 
العلمية الحديثة , لأن إذا قلنا الأقدمين , فالقصود هنا قدماء العرب وليس 
قدماء الغرب . لأن المعروف أن الحضارة والاكتشافات فى القرون الوسطی لم 
تكن إلا عربية , بينما كان الغرب فى ظلام دامس , وبهذا بلقی الأفغانى 
بأول سهامه بطريقة غير مباشرة . ويتابع ملاحظاته حينما يعزو بعض 
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الاكتشافا تالحديثة الى الصدفة , حینما یکتشف بعض العلماء عرضا 
بعض النتائج الهامة أثناء تجاربهم وأبحاثهم ۰ ثم بحاولون من خلال بذلهم 
الجهد وتجاربهم وضع أسس هذه الخترعات , ولنا أن نلحظ هنا عامل 
الصدفة وما يرمى اليه خاصة عندما لا یذکر عامل الارادة ما یقلل الى حد 
ما من همة الاکتشاف والتصمیم عليه . 


وذکر علماء العرب فى سبق القول بالنشوء والارتقاء , يؤكد ما بدأ به 
فى ذكره للأقدمين عندما یورد نصا فى الکیمیا لأبى بكر بن بشرون أو 
ببيت الشعر المنسوب إلى ابى العلاء المعرى - كما رايئا من قبل - وقد 
رأينا أيضا أن الأفغانى يدافع بحدة عن مقولته السابقة خاصة عندما سثل 
عن كيفية الاستدلال يمثل هذه الشذرات السابقة للتأكيد على رأيه ؛ وجدناه 
يورد براهينه فى ضياع الولفات فى الفلسفة والطبيعة والكيمياء وانهيار 
معظم المكتبات العريقة . والنقطة التى يسوقها الأفغانى فيما بعد ويود بها 
أن يؤكد براهينه السابقة حینما يصرح بوجود مبدأ الإنتخاب الطبيعى قدي 
فى البيتة العربية سواء على مستوى اختيار الزوجات أو على مستوى 
تحسين نسل الحيوانات , ولهذا يؤكد أن النشوء والارتقاء مذهب لم يكن فى 
البيئة العربية على المستوى النظری فقط , بل اله كان على الستوی 
التطییقی أيضا حينما يشير إلى « أن العلوم التى يعمل بها خير من تلك 
المسطورة فى الكتب ولا يعمل بها أحد » وبعد أن أرسى فخارا قوميا يعتز 
به كل عربي مسلم » يورد تقديره لدارون , وكما لاحظنا من قبل أن لهجته 
هذه المرة اختلفت عن لهجته السابقة , فذلك لكى يكون هذا هيدا لاعلان 
اتفاقه مع دارون فى كل مذهبه , عدا نسمة الحياة , فالأفغانى يعلن بهذا 
تنازله أمام العلم الحديث عن كل ما سك به سابقا فى رسالته , فهو يقبل 
أن يكون الانسان منحدرا عن القرد أو عن الزوابع المائية , وهو يقبل أيضا 
أن يصير البرغوث فيلا أو العكس بعد دهور طويلة , إلا أن الشىء الذى 
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لا یقبله ولا بستطیع قبوله هو أن یأتی الانسان عن طریق آخر غير طریق 
الخلق » والواقع أن الأفغانى بتمسکه هذا كان يعبر عن الثابت الأساسى فى 
العقلية العربية وهو الله . وهو ما ظل محور ارتكاز الثقاقة العربية 
الإسلامية عبر تاريخها الطويل , حتى إذا قبل التأويل الذى دعا إليه فى 
أمور علمية , فالتأويل هنا لا يصح , لأنه لا ينصب إلا على المتغيرات 
وليس التوابت . 

والأفغانى فى معرض اعتزازه القومى يستبعد الحديث عن أعلام المذهب 
الغربيين ليتحدث فى المقابل عن احد اعلامه فى الشرق العربى ؛ حينما 
يقدر ويعلى من شأن شبلى شميل - علي الرغم من اختلافه معه - وكأنه 
يحاول بشتى الطرق الحديث عن المذهب وتثبيته ولكن فى إطار عربى يصب 
فى النهاية فى حساب الثقافة العربية وليس فى حساب آخر » وهو يورد مرة 
أخرى إشكاليته التى يلح عليها , فى أن الماديين يودون من خلال مذهبهم 
فى النشوء والارتقاء وأبحاثهم المستمرة استبعاد الخالق وهو ما ينكره 
عليهم . ثم رأيناه يورد تصریح دارون ذاته صاحب المذهب فى أن الخالق قد 
نفخ نسمة الحياة فى الأحياء التى ترجع لصورة واحدة ٠‏ ويختتم اراءه عن 
هذا الموضوع بإبراز حيرة العلماء فى قول دارون السابق . 

وهكذا نجد أن تغيير الأفغانى لآرائه فى التطور › والتى لسناها فى 
كتاب المخزومى تتفق ولا تتعارض مع الخط العام لإشكاليته السابقة » بل 
تجدها تشكل مع آرائه السابقة فى رسالته تعبيرا عن توجه واحد لم يتغير 
وان تغيرت طريقة التعبير عنه سياسيا ۰ عندما استخدم التكتيك السياسى 
فى الرسالة . 


۱۳۳ 


الفصل الخامس 


حقوق الإنسات بين العقل والمساواة” 

اصل حقوق الانسان : ۱ 

كانت الحرية المستقاة من العقل - فى العصر الیونانی مقصورة على فئة 
قليلة تسمی الرجال الاحرار ؛ والیوم اصبحت هذه الحرية لا تقتصر على 
شخص دون آخر ۰ أصبحت حرية کل انسان وعلی الرغم من ذلك اختلفت هنا 
الحريات بالفعل من مکان لاخر وذلك على قدر ما تحقق من تقدم وتحديث 
ورفاهة , لذا تنوعت التطبیقات من النقیض إلى النقیض , خاصة فى العالم 
الأساسية للمواطن فى مجتمعاتنا ٠‏ بحيث اعتقد البعض ان عدم إشباع تلك 
الحاجات يعطل الحريات ١‏ وهو منطق غير سوى ؛ ويبرز فى كل لحظة انتهاك 
دون أخر أو بامة دون اخری , او بشعب دون اخر » ولكنها حقوق ترتبط 
بالفرد متذ مولده وتظل لصيقة به طيلة حياته . 

وعلى هذا فحقوق الإنسان وعلى الرغم من أن الدعوة لها ظهرت فى 
الغرب ليست مقصورة على الإنسان فى الغرب , ولكنها حقوق ترتبط 


+ نشر هذا الفصل - بمجلة رواق عربي , السنة الأولى . العد الأول فى يناير ١955‏ . 
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باخص خضائص |نسانية كل |نسان , فهی تستند على طبیعته الانسانية 
تلك كنتيجة مباشرة » وبالتالی تتعدی الدولة والموسسات , فهذه الحريات 
لا علاقة لها یبدا الواطنة أوالجنسيئة , ومن هذا الأصل في کونیتها 
وعالیتها . 
ویقف البعض فى عالنا العربی رافعاً راية الهوية والخصوصية لیتصدی 
لكل مظاهر وآثار الثقافة الغربية ومناهجها على ثقافتنا العربية بحجة 
مواجهة الغزو الشقافی والدفاع عن الأنا احضاری الترائی , وتأکبد الاصالة 
في مقابل الاخر الحضارى الغربی , وإذا كان جزء من مشقفی هذا البعض 
یستند على النهج البنیوی فى التأكيد على رأيه . اذ كما نعرف فان كلود 
ليفى شتراوس قد أكد على أن مناهج فهم کل ثقافة ودراستها تکمن فى 
ذاتها ومن داخلها , ولا تأتى من خارجها » وبهذا ضرب فى مقتل النرعة 
العرقية الأوروبية ۴۲٥-٥8۳۸۲5۳۴‏ ۰ معطياً نفسا علميا لكل حضارة 
محلية مهما كانت متواضعة ۰ إلا أن موضوع حقوق الإنسان ليس منهجا فى 
التطبيق أو البحث العلمى ؛ وليس فكرة غربية طرأت بحكم التأمل على 
ذهن فيلسوف غربي ؛ ولكنها نتيجة صراع حقيقى ودامى على أرض الواقع 
؛ ودفع العديد من الناس فى الغرب والشرق أرواحهم ثمنا له . 
ومن هنا تأتى أهمية وضع خطوط فاصلة وحادة بين عده من القيم التى 
تأتى من الغرب , وعلينا ألا نقوم بالخلط المتعمد بين القيم الإنسانية النبيلة 
- أي كان مصدرها !۱۱ - وتلك القيم التى تكرس واقعنا التشخلف وتعيد 
انتاجه باستمرار بحجة الحافظة على الهوية , وهناك معنى آخر نسوقه , 
وهو أن العصف بحقوق الإنسان قد تم في قلب أوروبا ذانها , وليس فى 
(۱) قدما قال فيلسوف العرب الكندى «وینبغی الانستحی من استحسان الق واقتناء اي من أين 
آتی , وأن أتى من الاجناس القاصية عنا والأمم الباينة (لنا)» ( الکندی , کتاب الكندي 
للمعتصم فى الفلسفة الأولي ؛ دار إحياء المكتبة العريية ۱۹۶۸ ۰ نشر أحمد فؤاد الاهوانی ) . 
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خارجها فقط , فالفظائع العنصرية التى ارتكبها النظا م النازى الألمانى باسم 

تفوق الجنس الجرمانى على سائر الاجناس تمت بيد أوروبية ۰ بيئما لاقت 
دعوة حقوق الانسان خارج آوروبا أيضا آذانا صاغية لها بکل الاجلال 
والاحترا م » ووجد كل شعب في صنف الحقوق صلة من نوع غريب ٠‏ إذ آن 
أفكارها تسیر فى اتساق غير عادى مع أى ثقافة وطنية , ومن هنا ظهر أن 
الالتحاق بحقوق الإنسان لا يتطلب أية قطيعة مع أي نوع مع التقافات 
المحلية , بل على العكس يؤكد ويعزز . بل ویثری أحيانا تلك النقاط التى 
تكرس الحرية والعدل والمساواة فى أى ثقافة انسانية . وحقوق الانسان 
بعناها الفردي والجماعى تتكامل ولا تتسقاطم . وفي نفس الوقت لاتجرا 
فعملية تجزئتها تستهدف التعدى عليها بهدف حصر نشاطها هيدا 
لاستبعادها والقضاء عليها والجدير بالذكر أن حقوق الإنسان تتصل بأفكار 
الحداثة والتحديت . خاصة فيما يتصل بالجالب السیاسی من هذه العملية , 
بحيث تصبع الديقراطية والتعددية وتداول السلطة والحق فى الاختلاف جزء 
لا يتجزء من الحقوق الاساسية . 

واذا كان الاعلان العالمى لحقوق الانسان قد صوت عليه فى العاشر من 
دیسمبر ۱۹۶۸ فى الجمعية العامة للامم المتحدة ۰ على الرغم من تغيب 
الاتحاد السوفيتى القديم , وخمس ديمقراطيات شعبية . إضافة الى العربية 
السعودية وجنوب أفريقيا ( العنصرية ) . وعلى الرغم أنه لم يكن لهذا 
الاعلان الطابع الاجبارى لميثاق الامم المتحدة , إلا أنه قد جاء نتيجة لنضال 
طويل تتوج فى انجلترا باعلان فبراير ۱۱۸۹ ۲۱۵0۳۲5 01 |||8 وفى 
الولايات المتحدة الأمريكية باعلان الاستقلال فى ۱۷۷ ؛ مرورا باعلان 
حقوق الانسان والمواطن فى سنوات ۱۷۸٩‏ ۰ ۱۷۹۳ ۰ ۱۷۹۵ بفرنسا . 

الا أن السؤال الجدير بالطرح الان هو : ألم يكن هناك مشروعات 
مطروحة بخصوص حقوق الانسان فى شرقنا العربی الاسلامی قبل الاعلان 
العالی لحقوق الانسان فى دیسمبر ۱۹۶۸ ؟ 

۱۳۹ 


الحقيقة أن الاجابة على مثل هذا السژال محفوفة مخاطر عدة , أولها ما 
سقناه من أن هذه الحقوق قد ظهرت وأعلن عنها فى الغرب وارتبطت فى 
الحقيقة بالتراث الفكرى الفربی وتراكمه على مدى القرون الثلاثة الماضية ١‏ 
ولم تكن على الاطلاق - كما قلنا من قبل - نتيجة لتأمل نظرى صرف . 
ولكنها كانت نتيجة لتفاعلات الواقع العاش وعلاقته الجدلية بالفكر , 
والذی طرح على نفسه عدیداً من الاشکالیات : منها اصل الدولة , واذا ما 
كان هذا الاصل يتمثل فى القوة أو الله أو الشعب ١‏ ومناقشة التفضیل بان 
تانون العاب وسلطة الاستبداد , والحديث عن مدی الحرية الفردية الذی 
تترکه الدولة لواطنیها , واذا كان على الدولة أن تکون دولة أبوبة تجاه 
رعاياها , وإذا ما كالت حقوق الإنسان تحمل فى طياتها التحکم فى السلطة 
أو التخلى عن التحكم فيها . والتساؤل حول ما هية الإنسان الذى تقصده 
هذه الحقوق , وما إذا كان قانون الأقوى هو العدل الطبیعی , ومناقشة 
موضوح ما إذا القانون طبيعياً أو متفقا عليه , والتساؤل حول طبيعة وسلطة 
الدولة . 


والأخطر فى الاجابة على السؤال الذي طرحناه أن يتصور البعض - بعرضنا 
لوضوع كهذا - أننا نشارك فى هذه الموجة التى تحاول أن ترجع إلى شرقنا العربى 
الاسلامى - بالباطل - كل ما يصل إليه الغرب على اعتبار أننا قد اكتشفناه 
وعرفناه قبل أن يتوصل الغرب إلى معرفته ودراسته . ليس على الطريقة التى 
أتتهجها الأفغانى - كما راینا - ولكن فى علاقة ذلك با يسمى هذه الأياء 
يأسلمة المعرفة والعلوم , تلك العملية القائمة على قدم وساق والبعيدة عن أى 
روح علمية أو منهج أكاديمى . مع هذا فسنحاول المشى على الاشواك › يدفعنا فى 
هذا جدية ما توصلنا إليه فى هذا المجال عند جمال الدين الأفغانى ؛ على الرغم 
من أنه لم يشر بصریح العبارة إلى حقوق الإنسان ؛ إلا أن ما قدمه لنا من محاولة 
نظرية يكن أن تجيب وبكل ثقة عن هذا الهاجس الذى شغلنا . أكثر من ذلك 


۱۳۷ 


سیلفت نظرنا فى محاولته تلك ذلك الشمول فى الطرح , بحیث یلم وبصورة ‏ 
غير مسبوقة بأطراف إشكالية حقوق الانسان فى شرقنا العربی . ومرة آخری 
دون الاشارة بصریح العبارة إلى الصطلح . وثالثا فقد وجدنا أن الاجابة على 
مثل هذا السوال آصبحت أكثر من ملحة خاصة فى وضعنا الراهن حیث یظن 
البعض فى العالم العربی أن الاهتمام بحقوق الانسان هو مسألة حديثة لم 
تبداً الا فى أوائل السبعینات من هذا القرن , وخاصة عندما یستعینون على 
تأکید رأیهم بتاریخ انشا ء المؤسسات والجمعيات الهتمة بحقوق الانسان في 
العالم العربی . أو بالتاریخ بدءا من الحاولات التی بذلت لوضع میشاق 
عربی لحقوق الانسان . مهملين تلك اجهود النظرية القيمة التی بذلها 
النورون فى شرقنا العربی الاسلامی فى آواخر القرن التاسع عشر . 


نقطه البدایه : 


لکی نتفهم آسس هذه الحقوق لدی جمال الدین الأفعانی » ینبغی أن 
نتفهمها من خلال مشروعه الفکری الذی أخذ یتطور لدیه على ضوء الظروف 
التی عایشها وحتی آراخر أيامه ‏ وهو الشروع المؤهل . لدیه - لحل 
مشکلات عصره , التی كانت واضحة له ولعاصریه ؛ فلقد صاع قضية 
عصره المحورية - كما رأينا - قى سؤال على النحو التالی : كيف يكن لأمم 
الشرق الاسلامية قهر التخلف واللحاق بالأمم المتقدمة على أساس من روح 
الشرق ذاته ؟ ولقد لاحظنا أن صياغته لقضية عصره على هذا النحو ما تزال 
هی نفسها الصياغة التى ما'تزال مطروحة فى عصرنا هذا وان اختلفت 
الألفاظ والعبارات . 


ومشروع الأفغاني كما عرضناه يتمحور حول « العقل والمساواة » وقد 
استقاهما بالنظر إلى الواقع العربى المأزوم والذى عاينه فى معاناته من 


۱۳۸ 


الاستبداد » والي الفکر الغربی الذي لم یتقدم ولم ینجز ثورته الصناعية 
وتقدمه الکبیر سوی على نور العقل وعلی هدی من الحرية والساواة . فکما 
رأينا فالعقل هو نقطة البداية لدیه لتنقية الدین ما علق به من شوائب 
أصبحت تعیق حركة الجتمع وفوه فحركة الاصلاح والاجتهاد الدینی اللذین 
دعا لهما سیعتمدان على العقل ؛ كما أن دعوته فى الاقتباس عن الغرب 
اعتمدت أيضا على العقل . 

آما بالنسبة للمساواة , تلك الركيزة الأخرى التى اعتمد عليها الأفغانى 
فإنها احد المبادىء التى طرحتها الثورة الفرنسية إلى جانب الحرية والاخاء . 
ونجد انتقاءه لمبدأ المساواة وحده دون غيره يعود أولا إلى التحفظ فى هذا 
العصر , خاصة لدى المسلمين ؛ من استخدام مصطلح الحرية , فالحرية وان 
كانت تعنى الاطلاق من ربقة الاستعباد , ای ضد الرق , والخللاص من كل 
عقال أو قيد!'! , فالانسان يظل فى نظر الرؤى الإسلامية عبدا لله ؛ ولا 
يستطيع التخلص من قيد الدين , كما أن « الحرورى » أى الذى يتخذ 
احرية مبدأً , كان يعنى به من تعمق فى الدين حتى مرق منه ۲۲۱ , إضافة 
إلى ارتباط المفهوم بالصوفية والتي لم تكن مقبوله - في أغلب الأوقات - 
من الجماعة والستة , إذ كانت الحرية تعنى لدى الصوفية اشروج عن رق 
الكائنات وقطع جميع العلائق والاغيار , وهی أعلى مراتب القرب("! . 
إضافة إلى أن الأفغانى استطاع أن يوظف مصطلح « العقل » بطريقة تجعله 
يلعب دور مصطلح الحرية فى الحتوی والنتائج . وبالتالی أمن من 
الانتقادات السلفية التی كان من المکن أن توجه إليه . وثانياً وجد 
الأقغانى أن مبدأ المساواة ذاته يتضمن المبدأين الآخرين فى طياته « الحرية 
(۱) العجم العربى الحديث , لاروس ؛ كندا , ۱۹۷۳ . 


(؟) أحمد بن محمد على المقرى الفيومى , المصباح المنير فى غريب الشرح الكبير للرافعى , المكتبة 


)۳( العجم العریی الحديث مرجع سابق ۲ 


۱۳۹ 


والإخاء » ١‏ إذ أن المساواة أيضا لن تتحقق إلا فى جو من الحرية . كما آن. 
المساواة أيضا سوف تحيل إلى الأخوة - كما رأينا - إضافة إلى أن المجتمع 
العربى الاسلامی لم يكن فى حاجة إلى مبدا الاخوة الذي وجد کمصطلح منذ 
البعثة النبویه رحتی عصر الافغانی ذاته » ویترجم مبدأ الساواة لدى 
الأفغانى - كما رأينا من قبل - فى محيطين ؛ محيط داخلی أى ينبغى 
تحقيقه داخل البلدان الاسلامية فى العلاقات السائدة بين أفراد المجتمع , 

وبين حکاسهم من الولاة والسلاطين . ولن یتحتق هذا بغير الدستور, 
ومحيط آخر خارجى ينبغى تحقيقه بين الشعوب والامم , ولا هكن تحقيقه إلا 
بالتحقق الفعلی للقوة الإسلامية التى تستطيع أن تقف على قدم المساواة مع 
الغرب , لذا لكى تتحقق هذه الساوا: الخارجية ؛ بنبغي لشعوب الشرة 
مقاومة الاستعمار عن طريق فكرته فى الجامعة الاسلامية , هو ما سنراه بعد 

والسؤال الجدير بالطرح مرة أخرى وكنا قد طرحناه فى فصل سابق : هل 
سيتحقق داخل اطار هذا المشروع الفكرى الافغانی المتكامل ما هدف إليه 
مدذ البداية أى قهر التخلف واللحاق بالأمم المتقدمة على أساس روح الشرق 
وبالتالی يسود العدل والساواة والعقل فتصلح أحوال الناس فيه ويتراجع 
الاستبداد ؟ واذا كان هذا هو الهدف فما هی علاقته الوثيقة بموضوعات 
حقوق الانسان ؟ 

كما رأينا من قبل تعتمد رؤية الأفغالى فى مشروعه هذا على اعمال 
العقل فى حركتين متوازيتين ؛ الأولى منهما ستؤدى إلى الاجتهاد » وإلى 
الاصلاح الدينى ما يساهم فى قبول الاقتباس العلمى من الغرب للنهوض 


لادی وهی الحركة الشانية 3 يشكل من کلت لحركتين تو 5 فيقية تزعم القدرة 
قبل - المساواة والتى ستحقق أيضا عنده فى حرکتبن متوازيتين الأولى منها 


E 


حركة داخلية » بفعل الدستور الذى بحدد الحقوق والواجبات . والثانية وهی 
على المستوى الخارجى بين الشعوب والامم حینما يتمسك السلمون بعری 
الوحدة الاسلامية التی ستربط بين شعوبهم - كما رأینا - هاتان الحركتان 
التوازیتان سیتوجهما معا احساس بالحرية , حینما یرفع الظلم والاستبداه 
الداخلی » وإحساس آخر بالعزة القومية حينما یقضی على النظاء 
الاستعمارى وتقف الشعوب الإسلامية على قدم المساواة مع الغرب وكأننا 
هنا آمام نظرة تدمج فى إطارها الحقوق الفردية الأساسية , بالإضافة إلى 
حقوق الشعوب التى أضحت مطلبا أساسياً فى المشروع الأقغانى , وهكذا 
يتعانق العقل مع المساواة ليشكلا معا , بتية هذا المشروع الذى التمس فيه 
حقوق مواطنية من الأفراد , وحقوق أمته فى مواجهة الأمم الأخرى . 


العقل : إن منطق العقل يدعو إلى الارتقاء بالعارف العلمية فى الشرق 
لكى تترقى أقطاره حضارياً وتستطيع التصدی للغزو الغربى الذى بستهدفنا 
وهذا الارتقاء لن يتاتى الا باقتباس هذه المعارف وهذه العلوم عن الغرب 
ذاته , إذا أن - لدى الأفغانى - الجهل سلطان غشوم جاهل يتبعه الفقر والفاقة : 
ويواليه الارتباك والاضطراب ويألفه الذل والعبودية , وتلزمه القسسوة 
والشراسة "' , والحقيقة أن موقف الأفغانى هذا والذى يربط انتهاك الحقوق 
الأساسية للانسان ( الفقر , الذل , العبودية ١‏ القسوة ؛ والشراسة ) بالجهل 
وترك العلوم الحديثة ‏ يعتبر رد فعل إيجابيا لموقف المتقفين العرب الذين 
ترددوا من قبل فى الأخذ عن الغرب الذی یغزوهم وخاصة المتزمتين منهم ‏ 
وذلك بعد أن أيقن أن هذا هو الطريق الوحيد لتحقيق طفرة حضارية لشعوب 
الشرق › ولقد استطاع الافغانی قك الاشتباك بين ما ينقله عن الغرب ويفيد 


(۱) جريدة مصر عدد ۶۷ ماير ۱۸۷۹ م 
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واقعه وبين الوفرع تحت آسر الاستعمار . عبر الدعوة إلى التعرف الدقیق 
على واقع الشرق , أن الأخذ عن الغرب دون التروی ومعرفة ما يحتاج إليه 
الشرق فعلا سیجعل من هؤلاء « القلدین طلائع یوش الخالبیت وأرباب 
لغارات يمهدون لهم السبیل ریفتحون لهم الأبواب »۱۱ كما رأينا من قبل . 

ليس هذا فحسب ١‏ فالأفغانى ينظر لمسألة أخرى تتعلق بالحقوق الثقافية 
للامم والنضال ضد التخلف من أجل التنمية المستقلة , والتى تقف في 
مواجهة خلق آفاط استهلاكية جديدة ‏ تأتى عن طريق هذا الاقتیاس غير 
الواعى » والذی لا يأخذ الا بمظاهر الحضارة الأوروبية فقط حيث وجدنا هؤلاء 
المقتبسين قد قلبوا أوضاع البانی والمساكن » وبدلوا هيئات المأكل والملابس 
والفرش والابنية وسائر الماعون .تنافسوا فى تطبيقها .. فنفوا بذلك ثروتهم 
الي غير بلادهه!"! , لأنهم بهذه الطريقة قد أماتوا أرباب الصنائع من قومهم . 
وأهلكوا العاملين في المهن لعدم اقتدارهم أن يقوموا بكل ما تستدعيه تلك 
العلوم الجديدة والكماليات الجديدة!؟) , وهكذا تصبح محاكاة الغربيين فى 
أساليب الحياة . مع انعدام شروط المنافسة , زيادة فى تبعية البلاد 
للمصنوعات الأجتبية , وتخليا عن الخصوصية الثقافية . 

ويخلص الأفغانى إلى طرح يبدو فى ظاهره تقليديا لمسألة الدين إلا أنه 
يضفى عليه دور الياعث والحافز . اذ أن النهضة الدينية التجديدية عنده 
ینبغی أن تراعى واقع ومشاكل الأمة المتجددة , بحيث تخرجها ما هی فيه 
أى من الظلم والاستبداد وانعدام الأمن والسلام والمساواة . وتتماشى فى 
نفس الوقت مع متطلبات العصر ومستجداته ؛ ولنقارن بين مفهومه عن ذلك 
الجتمع › ۰ مفهوم المجتمع الذى تنشده مبادىء حقوق الإنسان « لذلك ترى أن 


(۱) العروة الوثقی عدد مارس ۱۸۸۶ وأیضا الرافعی . جمال الدین الاقغانی باعث نهضة الشرق 
سلسله أعلام العرب 5١‏ » دار الکاتب العربی القاهرة ۱۹۲۱ ص ۸۱ 

(۲) العروة الوئقی عدد ۲۷ مارس ۱۸۸۶ 

(۳) المرجع السابق ١‏ نفس الموضع . 


۱۶ 


كل مصر ؛ أو قطر دان یالا سالام أو دخل فى حوزته حیم فوق ربوعه السلام ' 
ورفع اهله فی بحبوح من العدل المطلق وساد فيه الأمن والأمان , وحصلت 
المساواة : على أصح وجوهها وفت الخيرات بینهم , وفاضت البرکات .. )۱ 


العدل والمساواة صحيح أن مصطلح العدل 4 والعدالة فى تداول مستمر 
وعلی الالسنة , فالنص القسرانی بحث عليه « إن الله پامرکم أن تدوا 
الأمانات إلى آهلها وإذا حکمتم بين الناس أن تحكموا بالعدل .. » » وهذا 
هو الطرطوشى فى كتابة سراج اللوك يرى فى تقویم العدل : آول الخصال 
ميض ابن الربيع العلا کاساس قو م المملكة الأربعة ( الملك ١‏ الرعية ۱ 
ارط س و ا ۲ أن أمور الناس إن تسكقيم فى الاب مع العدل 
الذى قد يكون فيه الاشتراك فى بعض أنواع الأثم آکثر ما تستقيم مع الظلم 

فى الحقوق , وان لم تشترك فى انم . ولهذا قيل : إن الله يقيم الدولة إذا 
كانت کافرة ؛ و ١‏ بقيم الدولة الا ولو كانت مسلمة ١4!‏ إضافة الى أن 
مرا نب المدينة القاضلة عند الفارابی ا تتماسك ا سوی بالعدل (6) 
نیس يختار للامامة ۲۱ كما أنه اعتبر العدالة أيضا رط من شروط ولاية 
القضاء ۷ . 


امالك 1 الي اة العامة ببغداد ۱۹۸۷ ۱ ط۳ ص ۱/۸۸ 

۱ المرجع السایق ص ٠۷١‏ 

(۶) تقلا عن فتحیه النبراوی . د . محمد نصر مهنا ۰ تطور الفکر السیاسی فى الاسلام ۰ دراسة 
مقارنة , ط ۱۰ ط ۲ , دار العارف , ص ۵ ۲۵ 

(۵) عبد السلام بن عبد العالی فلسفة السیاسه عند الفارابی ط ۱۳ دار الطليعة ؛ پیروت ۰ ۱۹۸ : 
ص ۸۳ 

(5) لقلا عن د . صابر طعيمة , دراسات فى النظام الاسلامی , دار الجيل ؛ بیروت ۰ ۱۹۸۱ , 
ص ۱۷ ( الهامش ) 

() الرجم السابق ص ۱۹۹ 


۱۳ 


بعنيه المصطلح الیوم فالعدل اليوم هو مبدأ اخلاقى يرغم على احترام القانون 
والساواة » وهو فضيلة وصفة أخلاقية ‏ تکون عادلا فى احترام حقوق 
الآخرين عند مارسة العدل ؛ ویعنی فعل العدل اصلاح اخطا الذی تحمله 
الفرد , والاعتراف بحقوقه » وهو آیضا طابع لمن هو عادل ومحايد والعدل 
ایضا سلطة إعطاء الحق لكل فرد ليمارس هذه السلطة , كما اله فعل 
تعترف من خلاله السلطة أو السلطة القضائية بحق كل فرد » وفى القانون 
فهو وظيفة سيادية للدولة يشتمل على تحديد الحق الايجابى » وفى الفصل 
فى المنازعات بين موضوعات القانون , والعدل فعل تعبر عن طريقه السلطه 
سلطة قضائية آی هو مجموع هذه المؤسسات العاملة فى حقله ۱۳۲ . آما 
العدل الذي فهمه فقهاؤنا قكان بمعنى بعيد كل البعد عن هذا الفهم احدیت : 
توجب مراعاتها الاحترام عما يخل بالمروؤه ۲۳۱ ومن أعمال العدل عند ابن 
ابى الربيع : 

. أن یقسم الرء كل شىء على حقه وفي موضعة‎ - ١ 

۲ - وأن لا يخالف السئن الموضوعة له . 

۳ - وان يكون صدوق فى كل ما ينبغى 

- وأن يكون حفوظا لمواعيده منجز لها . 

ه - وأن يكون رحيما بريئا من الدنس . 


. Le Petit Larousse, 1994, ۳۵۲۱5 )١( 


(۲) أحمد بن محمد بن على الفيومى المصباح المنير فى غريب الشرح الكبير للرافعی . المكتبة 
العلمية » بيروث ط ۲۰۱ 


۱ 


" - وأن یجتمع فيه الوفاء والأمانة ۱۲۱ . بینما كان العدل الذی یفهمه 
الاوردی معنی صلاح الدین والمروءة ۱۲۱ , ويراه به أيضا لدیه أن یکون 
صادق اللهجة , طاهر الأمانة . عفیفا عن الحارم , متوقبا الآثام ؛ بعیدا 
عن الريب » مأمونا فى الرضا والغضب ۰ مستعملا للمروء1 مثله فى دینه 
ودنیاه ۲۳۱ , وکان مفهوم العدل لدی الفارابی أن یحصل کل فرد من آفراه 
الدينة على قسط من الخيرات مساویا لما یستحق وبهذا العنی یعتبر النقص 
أو الزيادة عن الحد جوراً , ولهذا استنتج آحد الباحشین أن العدالة عند 
الفارابی ليست عدالة مساواة » ونحن لا نستطيع أن ننکر النفحة الاغريقية 
الوجودة فى التعریف الذي بعطیه الفارابی للعدالة فلا یظهر لنا اختلاف 
شدید بينه وبين الفیلسوف الیونانی آفلاطون عندما يؤكد فى جمهوریته بأن 
العدالة انما هى أن متلك الرء ما ینتمی اليه فعلا , ویودی الوظيفة الخاصة 
به , فالتعدی على وظائف الغیر , والخلط بين الطبقات الثلات یجر على 
لدولة آوخم العواقب !9 . 

وهکذا كان مفهوم العدل فى شکله العربی أو في شکله المقتبس عن 
الیونان بعیدا عن ان یعطی ما یوحی به الیوم , ولعل هذا هو نفسه ما حدا 
بأبى حنيفة عدم اشتراط العدالة فى القاضی , بل واعتبارها « شرط كمال » 
وبهذا أجاز تولية القضاء للفاسق * . صحيح أن الشافعى قد خالفه راعتبر 
أن تولية الفاسق باطلة » لكن وصول فقيه بحجم أبى حنيفة إلى مثل هذا 
الرأي يوضح لنا إلى أى حد كان مفهوم العدل أو العدالة مفهوما ثانويا ؛ بل 


(۲) د . صابر طعيمة دراسات .. :مرجع سابق » ص ۱۷ 
(۳) الرجم السابق ص ۱۹۹۹ 
(۵) د . صابر طعیمه , دراسات .. » مرجع سابق , ص ١١5‏ 


وخالیا من معانیه العاصرة والتی نفهمها منه الیوم » بینما لم يكن مصطلح 
المساواة بين الافراد شائعا فى تلك الحقبة , صحيح أنه كان معروقا فى معناه 
اللغوی بمعنى أن يكون اللفظ العبر عن المعنى المراد مساويا لا ينقص 
ولا يزيد ۲۲۱ ۰ والفعل ساواه من (مساراة) أي ماثله وعادله قدرا أو قيمة 
منه قولهم هذا يساوى درهما أى تعادل قيمته درهسا !۲۲ . وقد ظلت 
المساواة مفتقدة مئذ الخليفة القالث عشمان بن عفان - من الناحية العملية - 
ولعلها حتى اليوم ظلت كذلك داخل بلدان العالم العربى والإسلامى ؛ بالرغم 
من استهلاك التعبير على السنة اغلب الحكومات فى هذا العالم لتغطية 
الحقائق المريرة والواقع الأمر للانسان الذى يعيش فى هذه المنطقة من العالم . 
أبعاد المساواة : 


المساواة الداخلية (فى الوطن) : تبدا هذه المساواة بين المسلمين جميعاً › 
وأصحاب الدياتات الأخرى فى الحقوق والواجبات , ونفهم هذا ما عرضه 
دعوة مواطنيه إلى الاتحاد والألفة مع أصحاب الأديان الأخرى!؟! . 

كان الافغانی فيما يتصل بالمساواة الداخلية بين المسلمين وغيرهم يهدف 
لتجميع وتوحيد الأمة بأديانها المختلفة , للتصدى للظلم والاستبداد الواقع 
على أفراد الشعب دون تفرقة أو قییز . 

ولم تكن دعوة الأقغانى لقاومة الاستبداد دعوة نظرية . بل انها تعدت 
هذا لتطلب من الملوك والامراء الحكم الدستورى كما رأينا فى عديد من 
الأمثلة ووصفناه بأنه نوع من الوعى المقلوب لدى الأفغانى . بالرغم من أنه 
۱ انعم العربی الحديث ؛ لاروس کندا ۱۳ 


(۳) آنظر ص ۱۱۰ ۰ ۱۱۲ من هذا الدراسة 


۱۹ 


توصل فى آواخر أيامه إلى أن الحكم الدستوری كالحقوق الأخرى لا یوهب ١‏ 
ولكنه ينتزع على الرخم من هد الفهم نوعيه يظل مقلوبا نيما يختص 
با کم وتطبيق الدستورا ۲, كما أوضحنا أعتقاده بأنه لتحويل الحكم المطلق 
لحكم شورى يكفى أحيانا ارشاد الملك ونصحة من عقلاء ء مقربان . شاهدنا 
هذا الوعی القلوب الذی جثم على آراء الافغانی النضالبة فافقدها اهم ما 
بدفعها على الانطلاق نحو التغییر والطالبة به والالحاح عليه , خاصة فیما 
أتصل بحقسوق انراد الأمة ( بتعبیر الرحلة التاريخية ) ۰ وحقوق الانسان 
( بتعبیر نا العاصر ) . 
ولقد آشرنا من قبل إلي أن مفهوم الشوری لدی الأفغانى اختلف عن 
مفهوم الشوری لدی الترائیین الجدد , حینما یعلنون أن الشوری غير ملزمة ١‏ 
وأن الحاكم یترفع عن السا ءلة أو الحاسبة » فلا یسائله ولا یحاسبه الا الله , 
هذا الفكر وجدناه لا بتفق وروح المشروع الأفغانى | فالشورى وجدناها لديه 
تأخذ معنى ملزما آذ أن الأمة لديه هی التى تتوح الملك » والدستور هو 
الذى بحدد العلاقة بين الملك والرعية ومادام الملك منفذا » محترما للدستور 
ظل فى موقعة , والا اطیح به والحكم الدستورى يتحدد لديه حين طالب 
مصر بأهلها عندما يشترك الأهالى فى هذا النوع من الحكم ۽ وهو ما 
أطلق عليه , الحكم الدستورى الصحيح » 7 
المساواة الخارجية (بین بين الأمم) : كما آشرنا من قبل لن تحقق هذه المساواة 
قبل أن تتحقق المساواة الداخلية بين المسلمين ومواطنيهم من الأديان الأخرى 
وبين مجموع المواطنين وبين الولاة والسلاطين عن طريق الدستور الا أن 
هذا كما أشرنا غير كاف ٠‏ اذ ينبغى لأمم الشرق أن تأخذ بأسباب التقدم 
والرقى ٠‏ حتى تستطيع أن تتساوى مع الأمم الغربية بالاضانة إلى قسكها 


)١(‏ راجع صفحات ۱۱۶ ۱۱۳۹ من هذه الدراسه 
(۲) راجع ص ۱۱ من هذه الدراسة . 


۱۷ 


بخصوصیتها الثقافبة ( هویتها الإسلامية ) , وترابطها واحادها ضد 
الزامرات الاستعمارية التی تتعدی على حقوق شعوبها . هذا كله کقیل بأن 
يجعلها تتساوى مع الأمم الأخرى التقدمة ولقد رأيتا كيف يقطع الأفغانى 
الطريق على بعض كتاب الغرب تمن قسموا العالم إلى جنسين : حينما شجب 
التفريق بين العنصرين السامى والآرى ووصفه كالتفريق بين الشعوب يرجع 
فى الحقيقة إلى العصبية اكثر من رجوعه إلى العلم ٩۲۱‏ وقد حاول الأفغانى 
فى أكثر من موضع التنبيه على أن الساواة الحقيقية بين الشرق والغرب فى 
العلاقات الدولية لن تتم إلا فى اطار من العدل بين الأمم . والعدل لدى 
الأفغانى « قوام لاجتماع الانسانی وبه حياة الأمم ٠‏ وكل قوة لا تخضع 
للعدل فمصیرها إلى الزوال » ۱۲۱ وهو يؤمن أن القوی بين الغرب والشرق لن 
تشعادل الا بالتكافؤٌ فى القوة الذاتية والکتسبة ویعتبر هذا هو | حافظ 
للعلاقات والروابط السياسية ۱ 


والأفغانى یود أن یکون الحق فى العدل والساواة حقا انسانیا معمولا به 
یتخطی السدود والاجتاس » ولا یخضم لأمة دون آخری إذ كما یقول : 
و خلیق بالانسان كما أنه نوع واحد أن لا یکون له غير هذه الکرة الأرضية 
الصغيرة وطنا - بمعنى أن وحدة النوع , تقتضى وحدة المكان » ۱۳۱ , وهو 
بهذا أقر حقا من حقوق الاقراد المشروعة فى التنقل والإقامة تأسيسا على ما 
هو مشترك بين بنى البشر (النوع الواحد) » ولعل تصديه للاحتلال البريطانى 
لم يكن ينبع من عنصرية عربية اسلامية تجاه البريطانيين , ولكن من أجل 
حق الانسان فى العدل والانصاف بصرف النظر عن جنسية هذا الإنسان إذ 
كما یری « الانكليز كأمة ليس من ينكر أنها من أرقى الأمم - تعرف 
معانی العدل وتعمل بها ولكن فى بلادها ومع الانكليز أنفسهم - وتنصف 


05 قدرى قلعجى , أعلام الحرية ( المرجع السابق ) ص‎ )١( 
۸۱ محمد باشا المخزومى ؛ جمال ؛ مرجم سابق ص‎ )۳ 


۱:۸ 


الظلوم |ذا كان من الانکلیز - تعلم أن للانسان حقا فى الحياة - وهذا 
الانسان في عرفهم هو الانکلیزی , وغيره من البشر لیس بانسان » ٩۱۱‏ , 
وهو فى هذا يتصدى لا يتشدق به المستعمرون من ادعاء للعدالة للجمیم 
وهی في حقيقة الامر عدالة تكيل بمكيالين , وتفرض وصايتها على الانسان 
أيا كان وعلى حقوقه المشروعه ۰« أن قصدى فى كل ما قلت وتحدثت إن هو 
الا كشف ما تدعيه هذه الدولة العظيمة من العدالة , وما تختص به نفسها 
من الوصاية على نوع الإنسان » ۲۲ . 
الشرق والاستعمار : 
علي الشرق الإسلامى إذن النهوض من عثرته ليفرض هذا التكافؤ 
عملیا علي الغرب ٠‏ وهو لا يفرضه إلا إذا إستطاع النهوض الحضارى المادى 
فى طريق استعادة قوته وهيبته المفقودتين مقاومته للمستعمرين , حيلئذ 
ستتعادل القوى وتصبح العلاقات والروابط السياسية بينه وبين الغرب وسيلة 
للتعاون القائم على الانصاف والمساواة , وليس وسيلة للاستعمار القائم على 
ضعف حال الشرق وخموله - كما رأينا - » ولتحقيق هذا المطلب وجدنا 
الأفغانى يطرح فكرة الجامعة الإسلامية ضمن مشروعه الكبير ۰ فإذا كان من 
حقوق الامم مقاومة الاستعمار؛ فان الأفغانى يكسب هذا الحق سندا علميا . 
حينما يصبح الاستعمار أمراً غير حتمى ١‏ لذا فمحاولتنا نحن أبناء الشرق 
تجاوز محنتنا التى مكنت المستعمرين منا لن يتأتى سوى باتحادنا 
ومقاومتهم وكشف اساليبهم الاستعمارية المختلفة!"' . ورأيناه يقدم لنا 
الامثلة کالامة الأمريكية التى استماتت فى طلب الاستقلال واستطاعت 
تحقيق مبتغاها فيه حينما وجدت انجلترا مقاومة الأمة الشديدة إذ أن « دهاة 


(۱) الرجع السابق ص ". ) 
(۲) المرجع السابق ص ۶۰۳ - ۶۰۶ 
(۳) أنظر ص ۱۱۸ من هذه الدراسة . 


١ 8 


الانجلیز آعقل من أن یتوهسوا افناء أمة بأسرها تتفق وتستبسل , تطلب 
اموت فى سبیل استقلالها " ۱۱۱ والامة الاسلامیة- بنظره - لا تختلف عن 
الأمم الأخرى في هذا . غير آنها لا تقوم على الجنسية فالسلمون لا یعتدون 
برابطة الشعوب وعصبات الاجناس دام بنظرون لي جامعة الي 
ما أراده هو بيان أن الأمن فيالنطقة لا يعجزا وان مستولية الحكاء باه 
ا الع لول هل أ كر بالك الام ل سثولية أمنية یا 
نکن أن کون كل ذى ملك على ملكه ؛ يسعى يجهده طنط الاخر ما 
الحاجة فى هذه الاوقات ۳۳ ۳ فى هذه الحالة يستطيع الشرق تحقيق الساوا: 
مع الغرب » بعد أن تتعادل القوتان . 


المرأة وا مجتمع والعالم : 

في مناخ ترك فيه أمر البلاد والعياد يتحدد فى بلاط السلاطين وولاة 
الامور » وانشغل فيه علماژه بأمور العبادات لدرجة حار فيها الطهطاوی في 
ترجمة مصطلح ر الحرية » ؛ وما يعنيه حتى يقربه افهام مواطنيه الذين 
کانوا قد قدموا استقالات جماعية لعتولهم « وما بسموله اضر باه افي 
فرنسا) ویرغبون فيه هو عبن ما بطلق عليه عندنا العدل والانصاف , وذلك 
لان معنی الحكم بالحرية هو اقامة التساوي في الاحکام والقواتين ۰ بحيث 
لایجور الحاكم على انسان , بل القوانین هی الحکمة العتبرة »۱۶۱ 
۱ الرجم السایق نفس الوضوت . 
(۲) العروة الوئتی . ص ۵۱ , وأنظر ایشا عبد الباسط محمد حسن , جمال الدین ... و ص۱۱۹ 


(۲) قدرى قلعجى ۰ أعلام الحرية | مرجع سایق . ص ۱۰۶ 


١ 6 . 


فى هذا المناح 7 دكتسب المروحت الأففانى أهسيتها لم يعات عن قرت 
الإنسان أو الشعوب بطريقة مباشرة الا أن ما قدمناه - منذ قليل - 
ليس في تأكيد هذه احقوق فقط ولكن بؤسس طريقا فى النضال من أجل 
الحصول عليها والتمتع بها لنا أن نلحظ أنه قد وضع يده على مسائل لم 
يكن التفکیر فیها فى عصره مطروقا دون عقبات وخيمة . فالعروف أنه لم 
يكن يحبذ مساواة المرأة بالرجل بالطرق التی كانت مطروحة بها فى عصره ١‏ 
ومع ذلك فقد اتخذ موقفا متقدما - بعض الشىء - عن اقرانه من الحجاب 
١‏ عندى لامانع من السفور إذا لم يتخذ مطية للفجور ۰ ولم يمنعه موقفه 
السابق فى أن يقرر وبشجاعة منقطعة النظير - فى هذا العصر - أن تخلف 
المرأة وجمودها - فى عصره - إنا هو نتيجة لحجر الرجل عليها ۾ اراد 
وقفت جامدة خاملة يعمل قى قادى جمودها وخمولها , وعدم نهوضها الرجل 
- ويقيدها - الرجل » ویقتل مواهبها - الرجل ٠‏ تارة بدعوى الدين . 
وأخري في عدم كفاءتها من حيث التكوين , مع أن دعوى التكوين . 
وا مواهب من قوة جسم وصحة عقل ‏ لما لانت علي لع 
الرجال كافة ‏ ليصح أن يحكم علي تجرد النساء ء منها ... » (۲۲ ؛ وهو 
يتعصر للمرأة حينما يفضح الاراء . السائدة فى المجتمع ؛ وضروب وأشكال 
التربية التى تجحف بالمرأة و تحص مراهبها ؛ « وما جاز وجوده فى الرجال 
من هذا القبيل ؛ لا يستحيل وجوده فى النساء (المواهب المختلفة) بل هو من 
المکنات - خصوصاً وقد أتى على المرأة حين من الدهر كانت مع الرجل في 
مستوى واحد - وأما التكوين فى أمره الرئيسى . من رأس ودماغ ؛ وإرادة 
وقییز - ليس فيه تباين » أو تغاير , أو تعدد - بعنی أن الرجل ليس له 
رأسان ؛ وللمرأة رأس وتصف , أو نصف رأس > أو في الأول أربعة آذان 


(۱) محمد الخزومی , خاطرات ١‏ مرجع سابق ص۱۰۸ 


۱ ن١‎ 


وفي الشانی أقل من ذلك - والذی نراه من التفاوت إن هو إلا من حيث 
التربية وشکلها . واطلاق السراح للرجل وتقييد المرأة فى عدم البراح من 
الخدر » وحصر مواهبها فى ذلك الضیق » '''. 

ولم يفت الأفغانى أن یقف ضد ارب , بل ویستهزیء من مشيريها : 
« الانسان فى مدتيته الحاضرة , وفی مکتسباته العلمية , والادبية » 
والعلمية » وفی بذل ثمرات سعية في سبیل الحروب . أو استثمار ثروته فیها 
٠‏ وفی مرضاة موقدها » أو رضائه عنها , ووقوفه فیها تلك الواقف التى 
لا تقفها الحيوانات . ولا الحشرات - فهو أحط منها - ولیس ثمة مدنبة , 
ولا علم ؛ بل جهل وتوحش» ۲۱ . ويمكننا أن نرده بکل فخر مع الافغانی 
بأنه « خليق بالإنسان كما أنه نوع واحد أن لا يكون له غير هذه الكرة 
الارضية الصغيرة وطنا - معنی وحدة النوع تقتضي وحدة المكان ۱۳۱ . 


۱ 6۲ 


a و4‎ 


خاش 


الأفعانى من الاضی إلى لستقبل 

فى الحقيقة لم يختلف الدارسون على شخصية تاريخية مثلما اختلفوا 
على شخصية الأفغانى . وكما وجدنا من قبل أن الخلاف قد تطرق إلى مولده 
ونشاته وموطنه ومذهبه وإلى بعض من مراحل حباته وحتی علي ماته 
والظروف التى صاحبت وفاته , ليس هذا فقط , بل إن الاختلاف قد تطرق 
أيضا إلي أفكار الرجل الدينية والاجتماعية ومقاصده السياسية , بل إلي 
عقيدته وإيمانه ودوره فى الشرق الا سلامی ولعل الذى يدعو للعجب هو 
تضارب مصالح المختلفين وركوب كل طرف لأفكار الرجل ومحاولة وضعها 
فى الأطر التى تخدم مصالح وتوجهات كل طرف , ما يوحى بأن الأقغالى 
كان له اكثر من وجه يتناقض كل منهما مع الآخر !! 

والغريب أن تشمل خريطة هژلاء انتماءات سياسية متعددة , ما حدا 
حتى ببعض الدارسين المخلصين لأفكار الأفغانى بأن بعتبروا أن بعض آفکاره 
متناقضه ! والسؤال المشروع والذى يلح علينا بهذا الخصوص هو : لم كل 
هذه الضجة المثارة حول شخصية الافغانی ؟ لعل فى دراستنا فى الفصول 
السابقة ما يتيح لنا ان نضع ايدينا على بعض الحقائق والتی يمكن أن توضح 
لنا بعض الشىء أسباب هذا التناقض الذى يبدو على أفكاره الا أن هناك 
أسباب أخرى تحاول إيجاز بعضها على النحو التالى : 


۱۳ 


# ان شخصية الأفغانى , شخصية سياسية مناطلة . كان لها الاصدقاء 
كما كان لها الأعداء . كتب عنها فى عصرها من اناس ناصبوا الأقغانى 
العداء أو ناصروه ضد خصومه السياسيين , وبالتالى ما كتب عنه لم يكن 
يبتغى وجه الحقيقة أو الدراسة الموضوعية . سواء من المؤيدين المدافعين , أو 
الخصوم المهاجمين . 

* إن اشكالية الأفغالى التى ذكرناها آنفا مازالت بصياغتها القدية إلى 
يومنا الحاضر تشكل نفس الإشكالية التى يعانيها المفكرون المعاصرون وإن 
اختلفت طرق التعبير عنها , وبالتالى دراسة أفكار الأفغانى ليست دراسة 
مهملة فى ذمة التاريخ . ولكنها مازالت دراسة الواقع الحاضر واستشراف 
المستقبل , بمعنى آنها دراسة مازالت حاضرة حضور أسبابها ودواعيها حتى 
الأن . 

* إن الأفغانى كسياسى ؛ يتميز كغيره من السياسيين بالمناورة 
والتكتيك والتلون وإن كان قد تفوق على سياسى عصره , لوضوح هدفه 
السياسى وإيمانه العمیق به , بالإضافة إلى أنه كان بعيدا عن الناصب 
السياسية ما أبقى على وجوده فى الساحة السياسية طيلة حياته ؛ وبذلك 
اكتسب بعدا آخر ميزه عن معاصريه حيث ينتهى دور كل متهم بمنصبه 
السياسى الذى احتله . هذا السياسى المخضرم ٠‏ الذى بدأ العمل السياسى 
مبكرا وحتى وفاته , كان عليه بالمناورة والتكتيك - كما أوضحنا سلفا - 
لكسب الأنصار والاشياع وبالتالى ظهرت مواقفة التكتيكية التى احتلت 
مساحة زمنية أكثر من معاصرية من السياسيين وكأنها جزر منعزلة يبدو 
عليها التناقض أحيانا , وفى بعض الأحيان الغموض » بينما لم يبد هذا 
على أفكار معاصرية من السياسيين لقصر عمرهم السياسى . 

+ تعدد مواهب وثقافات الأفغانى جعله يخوض فى آمور متعددة ويبدى 
أراء كثيرة ما ساعد على الخلط فى بعض الأذهان ؛ فاعتبره البعض مصلاحا 
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دينيا » والبعض الاخر فیلسوفا للشرق , والبعض سیاسیا » بالرغم من أن 
كل هذه الابعاد تلتقی فى شخصيته متناغمة ولا تتنافر لتحقق آهدافد 
السياسية التی كرس من آجلها كل امکاناته وبالتالی الأبعاد الأخرى من 
شخصيته . 

* أن التنقل المستمر بين بلدان الشرق الإسلامى لم يتح له يوما فى 
حياته الاستقرار وبالتالى لم يستطع أحد من معاصرية الذين كتبوا عنه أن 
یعاشره طيلة حياته معاشرة کاملة , حتي | 5 لشيخ محمد عبده أكثر الذين 
یری فى الأفغانى ماکان یشکل بورة اهتمامه فى الوقت الذی عاشره فيه 
فقط . وبالتالی تعددت الرژی , بقدر تعدد بر اهتمامات الافغانی الرحلية 
وما كان أكثرها » حتی وان كانت جمیعا تعبر عن اشكالية واحدة , فان 
الناورة السياسية - الشار اليها سلفا - كفيلة بافسادها أو على الأقل 
بتحويرها . 

*« إن اللضال الذى خاضه الافغانی ضد الاستعمار الاجلیزی فى الشرق 
وايران وافغانستان وتركيا .. إلخ كان كفيلا باحتلاله فى ضمائر هذه 
الشعوب أرفع مكانة *, وبالتالى حاولت كل القوى ذات المصالح المتضاربة 
مواقفها وتتماشى وتوجهاتها ومصالحها الحيوية , هذه العملية التى ساهمت 
بل أيضا أخرت النظر إلى أفكار وآراء الأفغانى فى صورتها الكلية العامة ؛ 
وساهمت فى الترویج لتلك النظرة التجزيئية لارائه التى نراها حتى اليوم . 

(*) يكفى أن نشير هنا فقط إلي أن لقب « السيد » كان يورد فى كل مره يذكر فيها اسم جمال 


۱ ۵ ۵ 


* قلة إنتاج الأفغانى القروء - بالرغم من اشارتتا فیما سبق للسبب فى 
هذا جعل الباحث يبذل جهدا مضاعفا للتعرف على آفکاره وتلمسها وأکترها 
لم يكتبه الأفغانى بشکل مباشر › بل كان مستقیا من آخرین صاحبوا 
الأفغانى فى بعض مراحل حياته , هذا الفقر فى التأليف آرخی بظله على 
من اضطلعوا بتقييم دور وأفكار الأفغانى قى الشرق الإسلامى . 

بعض المحاولات التى بذلها بعض المستشرقين للنيل من جمال الدين 
الأفغانى ذاته - كمحاولة للثار - وهم بهذا إفا يوجهون سهامهم إلي أكثر 
الرموز المناضلة عنادا فى الشرق الاسلامی , هذه المحاولة ذاتها كانت تبغى 
اخماد نيران أضرمها الأفغانى بآرائه وأفكاره وجسدها بنضاله ؛ رما جعل 
الخلط والاختلاف يصل الى أوجه ؛ هو محاولة تينى بعض مفكرى الشرق 
لبعض هذه الآراء دون ادراك الأبعاد التى ترمى الیها ؛ ما صعد خلافا › ما 
كان له أن یقوم ٠‏ وفى الجانب الاخر سك الكلاسيكيون مقولات لا تستطيع 
الاستجابة لوقائع الواقع الستجد ومحاولة التصدى لكل جديد باسم آراء 
الافغانی أيضا . 

هذه الافكار وغيرها كثير تعتبر إحدى أهم العوامل التى ساهمت في 
تصعيد الخلاف حول شخصية الأفغانى . والحقيقة التى يتجاهلها أغلب 
المحللين والباحثين , هی أن الأفغانى لم يكن المصدر الوحيد للوعى الوطنى 
والقومى فى مصر , أو عنى آخر لم يكن هو الباعث الأوحد لهذا الوعى ؛ 
إذ ان الوعى القومى والوطنى قد ظهر قبل مجيء الحملة الفرنسية بسنوات 
بعيدة , وأخذ ينمو وینضح تعبيرا عن الواقع الاجتماعی الذي أخذ يتحده 
ویتضم - كما رأينا من خلال المقدمة - لهذا نجد أن التجاح الذي حققه 
الأفغانى بمصر كان نتيجة لأن الجو كان مهيئا من قبل لمثل هذا النجاح ؛ 
وكان ظهوره فى أعقاب صحرة كبرى انتابت الأزهر وكان أحد أعلامها 
الشيخ حسن العطار وتلميذه الشيخ رفاعة الطهطاوى , ثم الشيخ محمد 
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عبذدهة والدی يعثبر من المع تلا مید الاففانی ۱ وهو امتداد لصحوة الازهر 
السابقة , ولعل الذى شده إلى الأفغانى هو أنه وجده متسقا لما كان يطمح 
اليه شباب الأزهر في هله الآونة من محاولة اکتساب معارف حل یله > وعدم 
الاكتقاء بالعلوم الدينية فقط . 


لذا ظهر الأفغانى في مصر كامتداد لهذا التيار , ولم يكن لبتا غريبا 
عن التربة المصرية أو استحدت فيها مالم يكن فيها . وعلى هذا یکون 
التأثير الأقغانى على الفكر المصرى الحديث ليس تأثيرا بقدر ما هو توجيه 
لهذا الفكر - فى هذه المرحلة - حيث استند هذا الفكر على جذوره الأولي 
فى الواقع الاجتماعی نبل مجىء الأفغالى نفسه بنحو مائة عام ؛ أي أن 
لاففانی لم یبدا من قراغ ؛ ٠‏ حتى دعوة الحزب الوطنی الذی اسبه بشعار 
«مصر للمصريين» هی دعوة مصرية صميمة ولعلها ظاهریا لا تتفق 
رتوجهات الأفغاني الاسلامية والواضحة , الا آننا وقد آشرنا من قبل عن 
الافغانی السياسى وهو الذى يرفع الشعار الذى يلتف حوله الناس ۰ مادام 
سیدعم فى النهاية آهدافه السياسية , انه التكتيك الذی برع فيه ذكاء 
الأفغانى السياسى ؛ فعن طريقه استطاع أن يدفع المد الوطنی نحو مقاومة 
الاستعمار الإنجليزى وهذا بتينى مطالب الحركة المتنامية والمتصاعدة ذاتيا 
فى البنی الطبقية المصرية , خاصة قبل مجيء الحملة الفرنسية , وهكذا إن 
لم يكن المناخ مهيئا ؛ ما كان للأفغانى أن ینجح , وما كان له أن يجد تلك 
الاستجابة الكبيرة فى مصر ١‏ بل على العكس ؛ وجد أن هذا الوتر هو الذي 
مكن عن طريق الضرب عليه حشد الأنصار والتصدى السريع لخططات 
الغرب الاستعمارى ۰ ففى مجال التذكير باللسان والآداب والتاريخ بری 
ااا ٠‏ أن هذا كله بتوقف على تعليم وطنى ر يكون بدايته ر الوطن » 
سطه « الوطن » وغايته الوطن ويجب أن یکین اومن في م ر 
الشقين كقاعدة حسانية : إثنان في اثنينٍ ٠‏ لعمادن اربعة ۱ فلا تستطیم 
المذاهف أو الطرائف أن تدعيها خاصة , ولا أن تحاول نقضها . 
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هو الوطن وهکذا يجب أن یکون التعلیم الوطنی ۰ , لذا نحده 
کر مناسبة يحاول تأجیج هذه الدعوة الوطنية , رلا أريد أيها السادة أن 
اذکرکم بمجد آبائکم الکرام » «ان الصریین قد بلغوا من الهندسة ذروتها » 
ومن الحساب غايته ٠‏ ومن المساحة قاصيتها ؛ ومن فن جر الاثقال منتهاه ۰ 
وعلموا الیونان الحكمة والفلسفة , بل أن شخصا واحدا منهم قد بعث فى 
اليونان روح العرفة ‏ وعلسهم فن تدبير النزل على حين کانوا همج 
متوحشین , وآبان لهم كيفية الزراعة والصناعة على حين کانوا یتعیشون 
بالصید والقنص , وان جل علمائهم » ومعظم حکمائهم لم ینالوا الفلسفة إلا 
۳ تعلموه فى مدرسة مصر العظيمة 5 ۱ 
ویحاول الأفغانى أن يؤكد على هذه الروح الوطنية ليس للمصریین فقط 
, بل للأقطار الأخرى التى تزخر بحضارات قدية , «ولا اذكركم بالفينيقيين 
وأنهم وضعوا اصول الصناعة , وخاضوا عباب البحار , وکانت انجلترا 
والیونان من مستعمراتهم ولا تزال أسماء بلاد أسبانيا ( وسلانيتا ) شاهدة 
بأنهم رفعوا على تلك الاقطار آلوية قدنهم , وآن آهلها کانوا لا یعرفون 
الصناعة ولا التحارة .. . وأنهم علموا الیونان الط وکان أعظم حکمائهم 
منسوبا إليهم وهو ( تاليس الصورى) »۱۳۲ . 


وهو لا ينس الحضارة الكدانية ة أيضا ليبث روح الحماس والوطنية فى 
أهلها ر ولا أعيد ذكر الكلدان جدودكم الأول الذين أنشأوا صناعة النحت ١‏ 
وقسموا الفلك بالدوائر وعرفوا معول النهار ومنطقة البروج , ودائرة نصف 
النهار . ووضعوا الاسطرلاب > وع ف وا القطب واخترعوا الكرة ذات 
| حلقتین »أ٠‏ 
(۱) محمد الخژومی : خاطرات .. ص ۸۱ 
(؟) جريدة مصر عدد ۶۷ فى ۲۶ مایو سنة ۱۸۷۹ م 


(4) جريدة ر مصر » عدد ۶۷ فى ۲۲ مایو سنة ۱۸۷۹ م 
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وهو یحاول أن يستلهم هذا الروح الرطنی فى الشرق وبحشده في 
مواجهة المستعمرين « فان الهرمين والسلات واعمدة الكرنك تفقا باصابعها 
الدهرية أعين المعترضين الذين يرمون الشرقيين بالهمجية وبالتقص فى النظر 
وأن تلول نينوى وأطلال صور وبعلبك ومتفيس وثيبه ما بقیت إلا لتثير 
الغبار على ابصار المفكرين الذين ينظرون إلينا بعين الإاستخفاف 
والإحتقار ١١!»‏ . 


وكذلك فعل مع مواطنی الهند حين ذكرهم بفضل علومهم القدية على 
الإإنسانية » وهو يعمل في نفس الوقت علي تحميسهم ودفعهم للقيام بعمل 
إيجابى تجاه ما يتهددههم من غرو اجنبى وهو في الغالب ما يستخدم ذلك 
الأسلوب الوعظى الأثير لديه فيقول للمصريين « هبوا من غفلتكم ٠‏ أصحرا 
من سکرتکم , انفضوا عنکم غبار الغباوة وا سول > عیشوا کباقی الامم 
أحراراً سعداء » أو موتوا مأجورین شهداء »۲۲۲ . 

وهو یوجه خطابه إلى أبناء الشرق جميعا لیذ کرهم با هم عليه من ذل 
واستعباد « وأما انتم يا ابنا ء الشرق فلا اخاطبکم ولا اذ کرنکم بواجباتکم 
فإنكم قد آلفتم الذل ورضيتم بالمعيشة الدنيئة , واستبدلتم القوة بالتأسف 
والتلهف ٠‏ وصرام كالعجائز لا تقدرون على الدرء والاقدام ٠‏ والجلب 
والدفاع ‏ والمنع والرفع فإنا لله وإتا إليه راجعون » ۲ . 

هذا الربط الذكى بين ما هو وطنى وما هو قومى على مستوى العقيدة ١‏ 
استغله الأفغانى أقصى استغلال ليحاول إثاره المشاعر الوطنبة فى أنحاء 
العالم الإسلامى وتأليبها ضد الاستعمار ؛ وعلى هذا نصل إلى نتيجة 
استباق الأفغاتى لكل مصلحى عصره الدینیین , لأنه لم يكن مصلحا دينيا 
بالمعنى الفهوم ۰ ولکته كان سياسيا من الطراز الأول , استطاع بذكاء شديد 


( ۱) امرجم السابق 
(۲) د . عبد الباسط محمد حسن وجمال الدين الأففائى وأثره فى العالم ص ۱۱۸ ص ١59‏ 
(۳) المرجع السابق نفس الموضع . 
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أن یجعل من الدین دافعا ومثورا لجماهير السلمین ؛ بحیث لم يبد الدین 
لديه كغاية نی ذاته ولکنه كان وسيلة لتحقيق السعاد: الانسانیه بالتحرر 
والکرامة الوطتية بقهر الستعمر والساواة داخل الوطن وخارجه , وهکذا 
يستطيع المسلم أن يضمن سعادة الدارين وإن كانت دعوته تنصب بالأولوية 
على سعادة الدار الأولى ٠‏ حتى أن هذه كفيلة ب بتحقیق سعادة الدا ر الاخرة : 
حيت أن المسلك مستوارى ويدقع فى النهاية إلى الشانية ريعبر عن هذ 
الاهتمام بقوله « الدين الإسلامى لم تكن وجهته كوجهة سائر الاديان ؛ الى 
الآخرة فقط , ولكن مع ذلك أتى با فيه مصلحة العباد في دنياهم , وما 
يكسبهم السعادة فى الدنيا والنعيم في الاخرة ٠‏ وهو المعبر عنه في 
الإصطلاح الشرعى « پسعاد: الدارین » وحاء بالمساواة فى أحكامه بن 
الأجناس المتباينة والأمم المختلفة ١١!»‏ . 


وهو حان يعدد أسباب تفسخ الدولة الإسلامية لا يقف على قاعدة 
التراثيين الكلاسيكيين ٠‏ بإرجاع كل تفسخ وانكسار الي أسباب غيبية 
واهية بل یحاول كما أوضحنا سلفا أن يعدد جملة الأسباب العملية الواقعية 
بحيث تظهر فى التحليل الأخير وكأنها هى نفسها بمثابة الخروج عن الشرع 
وما بسميه الصراط المستقيم , وعلى هذا النحو نفهم مقصده من تلك العبارة 
» من سار فى الأرض وتتبع تواريخ الأمم > وكان بصير القلب ٠‏ على أنه ما 
انهدم بناء ۰ ملك . ولا انقلب عرش مجد إلا لشقاق واختلاف أو ثقة بن لا 
يوثى به , وتخلل العنصر الاجنبی آو استبداد في الرأی , واستنکاف عن 
المشورة ٠‏ واهمال فى اعداد القوة , والدفاع عن الحوزة أو تفویض الاعمال 
لن لا ر يحسن أداء هاء ووضع الأشياء فى غير مواضعها , فبکون جور فى 
ا کم , اختلال فى النظام » وفي کل ذلك حيد عن سان الله , فیحل غطبة 
بالخاطئين , وهو آحکم الحاكمين » ۲۲۱ , إذ یعتبر ما سبق هو ميل عن 
(۱) محمد المخزومى : خاطرات جمال الدين الأففائى الحسينى .. ص ۲۷۳ . 


(؟) العروة الوتقى : عدد سبتمبر سنة ۱۸۸۲ - انظر أيضا الرافعى : جمال الدين .. باعث « ص 
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الصراط الستقبم وحياد عن الشريعة , واتباع لاهواء الأنفس رخطوات 
الشيطان » وبقرت لنا مغلا قرالى ان الله لا يغير ما بقوم حتی یغیروا ما 
یانفسهم , وهو یطالب العلماء الدينين بإيقاظ النائم وتعلیم الجاهل 
تبصیرهم با سبق وبالتالی للوصول إلي وعد الله الحق باستخلافهم فى 
الدنيا . 


هذه النظرة الواعية التی ربطت النتائج بمسبباتها الواقعية الحقيقية , 
ولكن في قالب دينى » كانت هی القفزة التى حققها الافغانی فاستطاع بذلك 
ربط المفاهيم الدينية بمشاكل الواقع الذى يبغى إصلاحه » وبهذا أضحى 
الدين لديه باعتا على التغيير حيث آخد الخروج عن سنن الله لديه هذا 
الشكل العملى ؛ بينما ساد وظل حتى الآن فى قطاعات كبيرة من التراثيين 
الجدد هذا الربط الميكانيكى الذى يربط اليا بين الخروج عن الشريعة وبين 
نكسات العالم الإسلامى , لذا نجد أن الأفغانى يتفادى في كل مرة يتحدث 
فيها عن أدواء الشرق تلك الظلامية الفكرية التى أشرنا إليها سلفا ؛ 
فبالاضافة إلى النص السابق حينما حدد بعض الأسياب العملية , نجده فى 
نصوص أخرى يورد بعضها الآخر وفی نفس السياق العملى « لا نجد لتأخرنا 
غير سببن أصليين , هما : التعصب والاستبداد » ۱۱۱ « أن سلطة الغربيين 
وسیادتهم علیکم اما كانت بارتفاع درجتهم فى العلوم والعارف وانحطاطکم 
يها ۸ « لا أرى لخروجنا من علة سوى الغيرة » '“ أو حينما يتحدث 
عن أسواً آدواء الشرق « داء إنقسام أهلية وتشتت آرائهم واختلافهم على 
الاتحاد , وإتحادهم على الاختلاف » ' . 


۱۸۷۹ مایو سنة‎ ۲٤ العدد ۶۷ الصادر فى‎ ١ جريدة مصر‎ )١( 
. ۱۸۷۹٩ ا مرجع السابق , العده ۲ الصادر فى ۲۵ إيريل سنة‎ )۲( 
۱۸۷۹ المرجع الساپق العدد ۶۷ , الصادر فى ۲۶ مایو سنه‎ )۳( 
۱ ۶۸ محمد الخزومی : خاطرات جمال الدین ... ص‎ )٤( 


۱۹ 


ویالرغم من أننا قد قررنا من قبل أن موقف الأفغانى تجاه نظرية التطور 
خاصة قى رسالة الرد على الدهریین هو موقف تکتیکی وتعتبر الرسالة 
رسالة ايديولوجية صريحة ینبفی فهمها فى هذا الاطار , الا أن هذا لا يثنينا 
عن الحاولة النقدية لوقفه تجاه الذاهب الادية - حتی على الرغم من فهمنا 
السابق - فعلی الرغم من الأسلوب الوعظی الذي التزمه الأفغانى - وأشرنا 
اليه من قبل - مجده يحاول نقد الذاهپ الادية فى وریقات معدودات › بیتما 
عبرت هذه الذاهب عن نفسها فى الاف الجلدات , مما کلفه ما لا طاقة به . 


ومذهب دارون التطوری والذی أقامه على النهج العلمی التسجریبی 
وأنشأ الجلدات فى شرحه ودحض النقد الوجه إليه , لا يمكن نقده الا بنفس 
النهج العلمی التجریبی ؛ والذی لم يكن هلکه جمال الدين ولا آغلب مفكري 
عصره , فقد افتقدوه منذ زمن بعید , بعدما أورثوه للأوربيين , أضف إلى 
آن جمال الدین لم يحاول فى رسالته نقد مذهب دارون التطوری وحسب 
ولکن آراد أن ينقد كل ما نتج عن هذا الذهب من الناحية الفلسفية والكونية 
والاجتماعية والسياسية , ما جعله يحمل ذاته ما لا طاقة له به . فقد کانت 
مهمه صعبة على فريق بحث کامل , فما البال بتصدی مفکر واحد لهذا 
العمل ويرسالة صغيرة كرسالة الرد على الدهریین , هذه الحقيقة فرضت عليه 
الا يتاقش آراء دارون إلا من الناحية النظرية والنطقية , ولم يناقشها علميا 
تجريبيا ٠‏ وكان هذا هو الأولى وهذا لم يتأت له نظرا لارتباطه - كما 
اوضحتا - بطريقة علوم عصره ۱ 

ما يمكن أن نضيفه إلى هذا أيضا هو انعدام المنهج والرؤية العلمية فى 
تصوره › فهو ينشد تجاوز احاضر , بالأخذ عن العلوم الأوربية ؛ ولکنه لم 
یستطع تحرير تراثه الذی يثقل عليه ویتنفسه منهج علمی وفی نفس الوقت 
اراد اخذ هذه العلوم الاوريية لکن پتطبیق نفس مناهج علومه القديمة علیها › 
ای محاولة سحب هذه العلوم وفهمها من خلال الترات > ولقد كان من 


۱ 


المکن أن یحقق هذا الأسلوب تقدما ما إذا خرج عن طريقته النظرية فى 
لنقد , لطريقة آخری تجريبية , أى |ذا خرج عن منهجه المنطقى وقد 
كان فى الغالب « قياس الغائب على الشاهد » الي منهج آخر حتی ولو 
كان قدیا الا أنه یعتمد على التجرية والواقع العاش . كان هذا کفیلا بأن 
یطور من آرائه النقدية ویجعلها على مستوی الفکر الراد نقده » وبهذا 
تکتسب رسالته الابديولوجية بعدها العلمی الذی كان كفيلا بألا یجعلها 
تبدو بهذا السفور . 
ومع ذلك فاذا حاولنا مقارنة بسيطة بين نظرية التطور فى الغرب › وبين 
الكيفية التی فهم الافغانی بها النظرية , اضافة لاستنتاجاته ونتائجه التی 
توصل إليها من خلال النظرية , سوف نضع آیدینا على هذه العقلية 
السياسية الفذة التی استطاعت الاستفادة بالنظرية لأقصى حد . 
نظرية التطور فى الغرب : 
(أ) البادیء الاساسية : الانتخاب الطبيعى , والصراع على البقاء . 
(ب) جوهر الفكرة : أن القوانين التى تؤثر فى الاحياء هی : النصو مع 
التكاثر والتغير بالفعل المباشر وغير المباشر للظروف الخارجية 
للحياة ولظاهرة الاستعمال وعدم الاستعمال › ولسبة لازدياد 
الأنواع عظيمة تؤدى إلى قيام صراع من أجل الحياة وبالتالی إلى 
الانتخاب الطييعى المنطوى على الحراف الصفات والقراض صور 
الحياة الأقل تحسنا وملاءمة للظروف(!١؛‏ 
(ج) نتائج الفكرة : أدت إلى أن تستخدم كغطاء للنهب الاستعماری 
فى الستعمرات . وأداة صالحة لتبرير المنافسة الرأسمالية على الأسواق 
العالمية , بمعنى آخر تكريس النظام الرأسمالى الدولى . 


۷۷۷ أصل الانواع ؛ ترجمة إسماعيل مظهر , ص‎ ٠ دارون‎ )١( 


۱۹۳ 


نظرية التطور فى الشرق العربی كما فهمها الأفغانى : 

(أ) البادیء الاساسية : المادة , والقوة والادراك وبعد أن غیر الاففانی 
رأيه : مبدا الانتخاب الطبیعی ویرجعه للعرب . 

ب) جوهر الفکرة : « أن جراثيم الأنواع كافة , خصوصا الحيوانية › 
متمائلة فى الجوهر , متساوية فى الحقيقة . ولیس بين الأنواع 
اختلاف جوهری . ولا الفصال ذاتى ؛ ومن هذا ذهب صاحب هذا 
القول إلى جواز انتقال الجرثومة الواحدة من صورة نوعية إلى صورة 
نرعية أخرى » بقتضى الزمان والمكان . وحكم الحاجات 
والضرورات › وقضا ء سلطان القواسر الخارجية )١6‏ ثم بضیف 
أنه على رأس هؤلاء دارون الذی آلف کتابا يتبت فيه أن أصل 
الانسان قرد ثم ترقسى . وبعد تغيير موقفه : هدف الماديون إلى 
۱ « اثبات التدرج الذى سار فيه الانسان من الحيوان وكان دليلهم ما 
فى القرود من الذكاء واحرکات وترکیب الاعضاء » ومقارنتهم 
أجنة الانسان بتلك التی لذوات الففر حتی الحيوانات القدهة منها ». 

(ج) نتائج النظرية + 


اعمال العقل فى الدين يتتقيته من الشوائب لت علقت با ۱ والاعتماه على 
العقل والمساواة با بأبعادهما التى أوضحناها من قبل ۱ سوف تودى إلى الهدف 


١غ‎ 


الأساسی الذى یسعی الیه الافغانی وهو طرد الستعمر , وتحقيق التقدم › 
ای إيجاد صيغة وسط تستطیع القیام بدور عملی لهام انية , تعتمد على 
دمج وسائل العلم الحديث بتراث الشرق الدینی بعد القیام بتنقیته . 
ولم يعتمد الأفغانى کفیره من معاصریه على نظرية التطور كوسيلة 
ینتقل عبرها إلى تبنی الفکر الاشتراکی , وهو ما آمن به فى اواخر آيامه › 
بل أستقى جذور هذا الفکر من تاریخه . 


سا 


ویستقی الافغانی اشتراکیته - كما رأينا - من التراث » ولا يترك أية 
فرصة لیکون مرجعه فى الغرب , وقد بینا من قبل الاسباب التی دفعته 
لذلك , الا أن الملاحظ لدیه أن الاشتراكية ليست امتدادا لنظرية التطور كما ' 
يكن أن نری لدی رواد النهبضة الآخرين مثل شبلی شصيل أو اسماعیل 
مظهرآو سلامة موسی وغیرهم .. فنظرية التطور القى آعاد لها الاعتبار 
لم یستتفذ طاقاتها الکامنة , ومنها أن تکون منهجا يكن تطبیقه كما ظهر 
لدی شیره , وهو نفسه لم یهتم بتفاصیلها العلمية , والشیء نفسه كان 
بالنسبة لتعامله مع الاشتراكية . فلم یهتم بتفاصیلها , ولا حتی بتعریفاتها 
بل آقرها کمصطلح ظهر لدیه هشا ومهترئا . یتمیز باللاتعین وهو یستند فى 
لقبول بها آیضا على ما جاء بالتراث من أقوال وسلوك . 

ولدینا تجربة قديمة تمت فى عصر الأمون فى القراءة الأيديولوجية التی 
تام بها العرب قدي للفلسفة اليونانية , وکانت قراءة أيديولوجية مستترة , 
إذ اختلطت بالابستمولوجیا التی عرفها العرب , بالإضافة إلى ان افرازات 
الوافع العربی قد انعکست آیضا على هذه القراءة بحيث آصبح من الصعب 
التمییز بين الجوانب الابستمولوجبة او الايديولوجية فیها - كما اوضحنا من 


۱۹ ۵ 


قبل - على ضوء هذا نجد أن القراءة الأفغانية لعلوم عصره ومنها الداروينية 
ظهرت كقراءة إيديولوجية سافرة يكن قييزها بسهولة ويسر ودون عناء , 
ومؤكد أن هناك عوامل كشيرة أَثْرت على القراءة با جعلها تأتى على النحو 
الذى جاءت عليه . وفى مقدمتها أن كلتا القراءتين أضيف إليها من الواقع 
العربى المعاش ما أتّر على صیاغنهما بالإضافة لجملة مؤثرات أخرى وقد 
تعرضنا فيما سبق لبعضها . 

آیضا من الملاحظ أن القدماء قد امتلكوا تصورا معینا للتطور ؛ معنی 
أنهم قد أقاموا مذهبا متمیزا لهم فى التطور ؛ بيتما نجد أن الأفغانى لم 
يقدم مذهبا ٠‏ بل أن قراءته كانت قراءة نقدية للتطوريين المحدثين معتی أن 
أراءء وكتاباته اقتصرت على الموافقة أو الرفض بذكر بعض ما يدعو الى كل 

من الموقفين , أي آنها التزمت الجانب السلبى من البحث العلمى ولم تقده 
الجانب الایجابی أو البنائى ؛ لقيام أى بحث يلتزم منهجا علميا معينا ؛ وقد 
تحدثنا سلفا عن المبررات الایدیولوجية التى قادت إلى هذا الجانب السلبى . 

والجدير بالملاحظة أيضا أن أفكارا حول التخلف الواقع على الشرق 
تبلورت تبلورا خاصا فى أوساط المثقفين العرب » وهی تتعلق بالاختلاف 
الكيفى للحضارة التى أنجزها الغرب وبسببها استطاع الهيمنه على الشرق ١‏ 
اذ يرى كشيرون ومنهم جمال الدين - وعلى الرغم من تفتحه القكرى - أنه 
لکی بتقد. الشرق فينبغى أن يتراجع الغرب وهكذا .. هذه الفكرة عبر عنها 
في وقت لاحق بمقالات عديدة إلا أ سنختار احدی هذه المقالات ؛ وهی 
بعنوان « تنازع اليقاء بين أوروبا والا سلام ( وطرافة المقال أنها تعكس مدى 
شیوع الالفاظ والمصطلحات التطورية في هذا الوقت واستخدامها في 
الدوريات وفى موضوعات سياسية واجتماعية .. ال . وهی تعكس فى 
نفس الوقت مدى تأثير النظريات العلمية الغربية وخاصة التطور على أذهان 
التقفین » حتى حين يودون مهاجمة الغرب . والتصدى له . ویکفیتا أن ناخذ 
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من القال العبارة التالية : « التنازع على البقاء وهو مبتفی کل أثافي 
العالم الیوم وهو ما يسميه السیاسیون والاجتماعیون بالتنازم فى هذا 
الوجود والتزاحم فى كل هذا العالم لتنال كل أمة قسطها من التاریح م وحظها 
أو شقائها 1۱۲ 

ونحن نجد أن هذه الفكرة كانت حاضرة أيضا في ذهن الافعانی إذ أنه 
يقول « دعوا العصر الجليدى بستحوذ على قارة أوروبا مرة آخری ؛ ويدور 
الدور الفلكى مفعوله وتأثيره , ویجعل الحياة فى هذا الإقليم متعذرا كما 
كان آولا ' وانظروا أذ ذاك إلى نهضه الشرق - خصوصا متى تخیر شكل 
الحكم فى أهله - فترون الشرق قد عاد مشرقا بالعلماء , زاهراً بحقائق 
العلوم ۰ مشبتاً مقررا كل ما هو نافع ويصلح أن یبقی آثرا . ( وتلك الايام 
نداولها بين الناس ) »۲۲۲ . ْ 


هذه الفكرة السابقة تستبعد من أمامها فكرة حوار الحضارات وتعايشها 
بل أنها تؤثر بالسلب على فكرة الأفغانى السابقة فى التعادل بين الأمم لكى 
تكون هناك مساواة حقيقية وهو ما أسميناه لديه بالمساواة الخارجية حبن 
تتعادل القوى بين الغرب والشرق , على الرغم من هذا الوعى الا آننا تحد: 
فى قوله السابق لا يقر هذه التعادلية . غا يوقعه تحت تأثير فكرة ظهرت في 
الشرق كما في الغرب على السوا ء فى هذه الاونة وهی فكرة اما الشرق 
المتقدم والغرب التخلف أو العكس ولا سبيل آخر غير ذلك وکأنه قدر ؛ إلا 
أنه ه لفهم هذا الوقف من جانب الأفغانى ینبغی فهمه من خلال إشكاليته 
السابقة وتوجهه الإيديولوجى » حيث قد دفغ دفعا مع بعض المثقفين العرب 
لتبنى هذا الموقف الذى فرض عليهم لانقاذ الهوبة القومية من السقوط والتى 
تأثرت بفعل الغزو الاستعمارى القادم من الغرب . 


(۱) أبو نصار العربى : تنازع البقاء بين أوروبا والاسلام ؛ جريدة الشعب العدد ۲۷۵ الصادر فى 0 
يناير سنة ۱٩۹۱۳‏ ص ۲۸۱ . 
)۲( محمد الخزومی : خاطرات جمال الدین ۰ص ۱۱۸ . 


۱1۷ 


والحقيقة أن تقييم دور الأفغانى قد اختلف عليه کشیرا بل وأثار 
مجادلات كثيرة ولك نتيحة لما أوضحتاه من قبل فنجد أن البعض زج 
بين آرائه وا لجامعة الإسلامية ليستخلص من هذا الزج بأنه كان تعبيرا عن 
إيديولوجية الطبقة الاقطاعية - الملاكية العقارية , والتی حاولت ۳ 
پالاسلام کدعامة إيديولوجية للنظام الاقطاعی ۱۱ . 


وفي مجال تقییم ‏ . و . ف بوجو شیفیتش لدور الافغانی نجده بستند 
على جوهر تعالیم الاغغانی العادی للامبربالية , ويصفة بأنه كان تعبیرا عن 
. مصالح البورجوازية القومية ۱۳۱ . 

ویری ز.ل ليفين أن تعالیم الأفغانى قد نتجت عن مجمل الحركة القومية 
التحررية لكل الشعوب الاسلامية على اختلاف الطبقات واخماعات 
الاجتماعية التي شاركت فيها . وان هذه الحركة الهجينة , قد حددت الطابع 
المتناقض لارائه بدرجة كبيرة » ويرى أن جوهرها المعادى للامبريالية وتوجهها 
اللييرالى - الإصلاحى . من ناحية . ثم الدعوة إلى « الأخوة الإسلامية 
الشاملة » التى تنفى الصراع الطبقى فى نهاية المطاف . والصی.اعه4 
غيرالدقيقة آحیاناً للأفكار المطروحة . والمظهر الدينى لتعاليم الأفغانى من 
ناحية أخرى قد استغلتها البورجوازية والإقطاعيون والأوساط التقدمية 
والرجعية فى البلدان الاسلامية من أجل تعزيز مواقعها , وهذا هو الذى برر 
ل . ف , أ ليفين تشخيص نزعة الجامعة الإسلامية فى سنة ۱٩۲۰‏ بوصفها 
أحد التبارات التى تحاول « توحيد الحركة التحررية ضد الامبريالية الأوربية 
والأمريكية بتعزيز مواقم الخانات والملاك العقاريين , والملات .. الغ» ۱۳۱ . 
)١(‏ ز.ل ليفين : الفكر الاجتماعى والسياسى الحديث ( فى لبنان وسوريا ومصر ) ترجمة بشير 


السباعی ١‏ دار ابن خلدون ا سیر وبا , الطبعة الأولى ۱۹۷۸ ۰ ص ۱۳۹ ؛ نقلا عن تاريخ الفلسفة 
محلد ۶ , سته ۱۹۵۵ ص ۵۰۶ u.‏ 


(۲) الرجع السایق ص ۱۳۹ . 
(۳) ز.ل . لیفین : الفکر الاجتماعی ... ص ۱۳۹ - ۱۰ 


۱۹۸ 


والحقيقة سوا ء اختلفنا أو اتفقنا مع التقییمات السابقة , فنحن نجد أن 
سوالاا مشروعا يفرض نفسه وهو عن العیار الذى يمكننا الحكم به علي آفکار 
تاريخية معينة بأنها كانت متقدمة أو كانت متخلفة - بالتسبة لعصرها - 
متقدمة والعكس » وليس أيضا باحکم على ماديتها , إذا أتنا لا نوافق بأي 
حال من الأحوال على قياسها بمعايير عصرنا ومفاهيمه لأنها محاولة ظالمة 
وغير تاريخية اذ أنها تستبعد هذه العلاقة الجدلية القائمة بين هذه الافكار 
وبين واقعها الفعلى . بالإضافة إلى العلاقة الجدلية بينها وبين هذه الافكار 
التى تصارعت معها . كتعبير عن الصراع الاجتماعى داخل واقعها المحلى ؛ 
لذا فنحن نعتبر هذه المحاولة , محاولة لاختزال التاريخ وحرفه عن فوه الذاتى 
الوضوعی وتحميله با لا يستطيع أن ينوء بحمله . 
إذن فى تصورنا بصبح المعيار هو ماذا حققت هذه الأفكار لعامة الشعب 
وماذا أفادت فى محاولة صياغة مشروم أو ايديولوجية للقاعدة العريضة من 
آبناء الشعب ١‏ اعتماها على أفكار تعتبر تقدمية في عصرها ولبست كذلك 
فى عصرنا , بالإضافة إلى افادتها أيضافى محاولة التصدى للمشاريع 
الإامبريالية والوقوف بحرم ضد ضد الخططات الغربية التى كانت نهد السبيل 
لابتلاع الدول الشرقية , هذا - من وجهة نظرنا - هو المعيار احقیقی 
الواقعی ٠‏ وليس شيئا آخر . لذا من المجافي للحقيقة تقييم هذه الأفكار 
على ضوء مفاهیم عصرنا وعلومه , فالجدير هو تحلیل هذه الافکار فى ضو ء 
عصرها وفی سياق مفاهیم وقیم وعلوم العصر رالتی هی ولبدته ‏ فى مقابل 
الأيديولوجيات الأخری المناوئة , وبهذه الطريقة وحدها نستطیع الحكم على 
مدی تقدم هذه الافکار › أي عدی تعبیرها عن الطحونن من ابناء الشعب 
والتصدى للغرو الاستعماری , وكما أء أسلفنا أنه المعيار الذي ده آقرت 
للواقع من المعايبر الأخرى ( لذا ينبغى النظر لار ء وأفكار ومارسات 
الافغانی السياسية داخل هذا الاطار وعلى ضرء توجهاته الأيديولوجية 
ینبغی علینا معالحة آفکاره ) . 


۱۹۹ 


۱ نوات تاریخیه فى حياة ال فقانی 
حار 
٠‏ لخادت الدولية السياسية الحوادث فى مصر والعالم الإسلامى| ‏ الثقافة والفکر والعلم 


0 ل a.‏ 
۱۸۳۳۹ 
- زر 


+ مولا الأفغاتى قى قرية اسعد آباد من 
قری کنر التى تبعد ثلاثة أيام عن كابل . 


# اصدار منشور الکلخانة قى الاستانه * مولد الأقفاتى (حسب بعص الآراء) 


طحه مجلس الاحکام القضائية . 
+ احتلال انجلترا لعدن . 


(ترقمیر) تنازل السلطان عن جزء من |ترجمته بالتركية (سفارت نامة رقاعة بك) 


* برودون يتشر كتاية م ماهی الملكية» ؟ 
وشبنهور كتابة فى أسس الأخلاق . 
' إلحاق قلم الترجمة بمدرسة الألسن التى 
كانت قد أنشأت نی سنة ۱۸۳۵ . 


فويرياح ينشر كتابة ر جوهر المسيحية » 


ان 


المهدى بالسود 
6 م ١‏ * مولد عبد الله الندیم . 


۱۷۱ 


۱۸۶ ٩ 


+ حرب المكسيك ..والازمة 
الا قتصادية الكرى ‏ 
چ التورات الاوروية : 

۴ الجمهورية الثانية کی 
باریس رلریس بوتابرت رئیا 
للجمهررية . 

* ثورة الجریین والبرلشدیین 
والتشيك والصرب والکروات 
من أجل استتلاله . 

* مذایح العمال فى باريس 

* إلغاء نظام العبودية فى 
المستعمرات القرنسية . 

۲ هروب مشرنیح من قييئا 
٭ حركة الميثاى باجاحرا 


+ انعصار الثورات المشادة 


على مدی القارة الارربية 


وعودة مترنیتخ لقا 


+ ستیورات مل ینشر کتابة و مبادىء 
الاقتصاد| لسياسى » ويرودون كتاية « حل 
ا مشكلة الاجتماعية » 


+ ترلية عياس الحكم » واغلاق مدرسة | + كير كيجارد ينشر « رسالة قي الأمل 
الالسن في نوقمير , ونقل رفاعة الطهطاوی | + مولد الشيخ محمد عبده . 
للسودان ‏ ٭ الحكم بالاعدام على دستوقيسكى ١‏ وعقو 
القيصر عنه قل تتقيذ الحكم . 
٭ طبع كتاب رفاعة تخليص الابريز للمرة الشانية 
؛ وکان قد طبع للمرة الأولى تى سنة ۱۸۳۶ 


* برحل مع وألده لقزوين ليلتحى بمدرسحها 


ا 


الثقاقة والفكر والعل 


السئة الوادت اي السياسية الحوادث فى مصر والعالم الإسلامى 


0 


١ كنم‎ 


اول اثقلاب يقوده لريس ا 


بونايرت فى باريس 


۲ اتقلاب جديد تی باريس 
يقود تایلیری الثالك امبراطورا . 
وحل جامعة الشيوعيين . 


ج مولد الشاعر اسماعیل صبيرىق 


١ ملم‎ [Û 


* وفاد كير كيجارد 
+ المعرض الدولى فى باريس 


+ مولد ادیب اسحق فى دمتی ۳۱ یتایر 


+ (يونية) التنظيمات الخيرية . الاراة 
القائرتية وا ماتية لكافة رعايا السلطان . 


. 
ا 


۱۸۵۷ + ثورة أهالى انهند على 
البریطائیین 
+ الثورة الرطنية فى آلهند مد 
الانجليز واخبادها . 


ونا اودحست کونت 


عد وقاد عیاس الأول 


+ يرحل لطهران ویتتلمذ على اقاسيد صادق 
وینتقل بعدها للنجف فى العراق ويظل بها أربعة 


سنواته ٠‏ ( تيها لرواية من يععبرهايراتيا 


* وصوله للهند ومكوثه بها مدة ستحین لتعلم 
العلرم القدية , العلوم الاورويية . 


ومیادی- 


+ رحیل جمال الدين من الهتد ۰ یقرض احج . 


+ وصرل جمال الدین لمكه : 


۱۷۳ 


الحوادث الدولية السياسية| حوادث فى مصر والعالم الاسلامی| الثقاقة والفکر والعلم 


۱۸۵۹ + الحرب القرتسية التسساوية 
چ وفاة مترتیح 
چ اخماد الیریطاتیون لشورة 
الینرد يالجديد والتار 
كما 


+ إنشاء شركة قتاة السویس . + تشر دارون لكتابة ۽ أصل الاتواع > * عودة جمال الدين لأفغانحان . 


+ وفاة توكفيل 


+ دخوله قى سلك رجال الحكومة . 


* دارون يقيم مذهية التطورى 


+ ودا: شوبتهرر 
۴ برودون بنشر كتابة « نظرية الضريبة » 


+ اعلان أيطاليا الملكية من 


+ ( ۲۱ ابريل ) صدور اول دسعرر فى يلد 


مدیتاه توريتو 


۱۸۹۹ 
الا عها قى تفس العاریح 


+ سبنمر يتشر كتابة م البادیء الاولی » - 


A41۲‏ # ب مارك الیزیر الأول 

۱۸۹۲ + إسماعيل یعتلی عرش مصر . * تکلیق الخديرى اسساعیل لرفاعة | ٭ سیر الأففانی فى جيش دوست محمد خان 
الطهطاوی بترجمة «القانون الفرنساوی الدنی» الفتح مدينة ۾ هراة » بافعاتستان وملارّمته له 
وه قانرن العجارث» . مدة حصار المدينة . 


+ انشا ء قلم الترجمة الجديد , واختیار رفاحة 
ناظر له . 

+ (یتایر) اصدار اسماعیل أمرا لناظر 
الأوقاق والدارس بانشاء۳ مدارس . 


لي 
جر 


٠‏ لخادت الدولية السباسهة الحوادث فى مصر رالعالم الاسلامی 


* إسماعيل یقترض أول قروضه . 
+ تولی شیر على خان الامارة فى آفغانستان 


بعد وفاة الأمر دوست محمد خاأن 


الغقافة والفكر والعلم 


* إنضمام الأفقانی إلى الأمير محمد أعظم 
بعد اخلاف بين شير على الأمير الجديد وأخوته 
على الامارة وتعیینه للأققاتى وزيرا أول . 


+ قرار إسماعيل ياعادة تنظيم الرقائع المصرية . 
+ ويعد ثمائیه شهور بقترض إسماعيل ترضه 


الأفغاتى فى كايل دول وزار؟ بعد شرع 


+ ظهور كعاب حر الدين التوتسی ر أقرم 
السالك إلى معرقة الممالك « قى تونس ‏ . 
* زيارة اسماعيل لمعرض ياريس العام 


وظهوره بمظهر العاهل الستقل . 


# انشا ء البتك !لعشمانی الاعیراطوری 8 
۱۸۳۹۸ * وصرله إلى الهند واقامته شهرا راحدا 
۱ لتضيق السلطات عليه . 


Ya 


الستة الوادت الدولية السياسية الحوادث فى مصر والعالم الاسلامی الخقاقه والفكر والعلم 


0 1 


YAY. 


+ خروح الانغانی للحج من أفغانستان وطلب 
| مله عتم المرور بایران > يعد سقوط محمد اعظم 
واستيلاء شير على الحكم ‏ 


* است‌خدام اسماعیل لقادة أمريكيين قى أمباهج الآداب العصرية لرناعة الطهطاوى . 


الجيش آلصری بعد تسريحهم قى بلادهم عقب 
الحرب الاهلية التى انتهت تى ۱۸۹۵ 
ج رمان نوتمبر اصدره السلطان العتمانی 


+ (ابریل) انشاء مجله روضه آلذارس . 
* انشاء على مبارك لدار الكتس المصربة 8 


+ وصرله يسقينه من الهند إلى السويس وأقام صر 
۰ یوما وكانت افرة الأولى التى يزور فیها مصر . 

* زیارته الأولى للأستائة ‏ 

# (توفمیر) طلب تحسين انتدى مدير دار 
الفتون من جمال الدین ان يثقى محاضرة بها ۱ 

+ عودة الاقفانی لصر من الاستانة يعد 
مشكلة دار الفتون وتقربر ریاض باشا له ( الف 
قرش ) ولا یغادرها الأققائى حتى نفیه منها . 

* بدايه مصاحية الشیح محمد عبده له وتلقیه 
على يديه بعض العلوم . 
۱۸۷۲ مولد أحمد لطفی السید + يشر حلیل قوزی عضو هيئة كيأر العلماء بالدولة 

+ وفاة فویر باح العلية كتاية « السیرف القراطع » بالتركية ویبرز قیها 
+ ظهرر کتابه الرشد الأمين للبتات رالینب » أمن رجهة نظره الحطبة التی ألقاها الأفقانی فى القنون 
لرقاعة الطهطاوری بالاستانة , وحکم الهيثة بردة الاتقاني . 


+ مولد الشاعر حافظ إبراهيم . 


۱۸/۱ * ثرر؟ القبائل (الکابیل) فى الجزائر (ثورة 
اليرير ] . 


٭ ثورة مدحت باشا فى ترکیا . 


والانیاوهزیه فرنسا . 


۳ 


> السنة. ]روت الدلية سس اخوادث قى مصر والعالم الاسلامی 


١81‏ تعيين خير الدين الترنسی وزیرا آکبر بحرنس. 
۲ قرمان ۹ يوئيه متح مصر استقلاها الداحلی 
واقرار ميدأ الورائة الصلبية . 


A‏ +تثوب الحرب ييت الدولة | اعتلاء اللطان عبد الحميد العرش 
+ صدور الشروطية أول دسترر عشمانی 
+ (مايو) إنشاء صتدوق الدین والمراقبة 


AYA‏ + تأسيس السيد أمير على | « تعین السلطان عبد الحميد خر الدين 
الجمعية الرطنية الاسلامية نی | التونسی صدرا أعظم فى الاستانة (عدیسعبر] 
الیتد . ٭ مدحت باشا یشم مشروع القانون الاساسی 
»+ معاهدة سان ستیفانو قى | ( الدستور) فى تركا . 
برلا . 


الثقاقة والفکر والعلم 


چانشاء آول مدرسة رسمية للبتات عصر . 

+ وفاة جرن ستیوارت سل . 

+ ونا: رقاعة الطهطاوی فى ۲۷ مایو 
* تشكيل نة لوضع يرنامج للتعلیم . 


+ بدء جوقة من المسشلين على رأسها سليم تقاض 
وأديب اسحق وعثیلها عدة مسرحيات بالاسكتدرية . 
* مولد مصطقى لطقى امتقلوطى . 
+ صدور جريدة الاهرام ‏ 
* إنشاء الكلية البروتستنتیه (الجامفعة 
الامريكية نيما يعد ) فی بیروت . 
* إنشاء ( أديب اسحق ؛ وسليم نقاش ) 
جريدة مصره وانشاتیمانی ۱۸۷۸ 
بالاسكتدرية جريدة العجارة . 
* وقاة کررنو . 
* ترجمه كتاب خير الدين التونسی للتركية 
فى اسطتيرل . 
* انتقال جوقة سليم نقاش للقاهرة وفتح 
ابواب الأوبرا لها ' 


# بداية حملة الأقغاتى على التدخل الاجتبی 


يمحر . 


+ تولى الأتغانى رئاسة جمعية ر الماسون » 
العربية . ( محفل كركب الشرى ) التایع 
للمحفل القرنسى . 

* بداية صحية الأقفانی للعنحررى فى مصر 
والتى لم ترد عن عام . 


الستة ]ارات الدرلية السياسية | الحوادث قى مصر والعالم الاسلامی التقانة والفکر والعلم 


۱۷ 


۱۸۷۹ 


+ مظاهرة الضياط المسرحين من الجيش مع + اصدار اديب اسحق لجريدة (مصر القاهرة ) | *القيض على جمال الدين وتابعة (أبوتراب) 
بعض اعهَاء مجلس شوری الراب قى ۱۸ إفى باریس . 


قيراير صد الوزارة الأوربية . 

چ اتصاء وزارة توبار فى ۱٩‏ تيراير 

+ (۱۲ آیریل) اللائحة الرطنية تقد يها 
ئول الأديان الشلاتة والعلماء والضباط 
والتواب والتجار والوظفون یطالیون فیها 
بتاليف رزارة مصرية خالصهة . ومسئولية 
الوزارة آمام مجلس شورى التواب وعلاح الازمة 
الاكقتصادية وطتيا . 

+ تأليف وزارة مصرية يرئاسة شريف ياشا 
وتقدمها لمسودة لائحه مجلى الشواب فى ۳۷ 
مايو . 

+ عرل إسماعيل قى ۲٩‏ يونية . 

+« تألیف وزارة شريف ألثاتية قى ۲ يوليو . 

# فض مجلس النراب دون أن يسقصدر 
دستورة الى ۱ يوليو ‏ 

* قرمان ولاية توقيق فى لا اعسطس 
وامحقاله وزارة شریف یاشا . 

+ استقالة الرزارة الشريفية المانية وتأليق 
وزارة يرياسة الخدیو توفيق نی ۲۸ اعسظی . 
قيل قيها الخديو بالمراقبة الشتائية الفرنسية 
الاتجليزية وأصبحت مراقبة مالية وسياسية . 

+ تشكيل وزارة برئاسة رياض بأشا فى ۳۱ 


¥ دور کتاب الا تتصاد | لسیاسی الا 
غانم ۱ 


تی ۲۲ اشسطس , وحجزهما بالضبطة . 

" ترحيلة فى ۲٩‏ أغطس فى عرية مقفلة إلى 
السويس تحت المراقبة وأنزاله متها إلى باخرة 
أقلته لبومبای بالهتد . 

“*# صدور يلاغ رسمى من إدارة الطيوعات 
نمصر نى ۲۱ اعسطس يذكر فيه يحجة سعية 
فى الأرض بالفساد ياعتياره ريسا لجمعية سرية 
من الشيان ذوى الطيش . 

٭ انعقال الأقغاتى من يومياى إلى حيدر اباد 

الدگن . ۱ 


۹“ 
مسرم 
الثقافة والفکر والعله 


* مولد مصطفى صادق الراغعی - + [ديسمير) خطات مولري محمد 

+ نشر الشيخ حسين الرصفی کتابه | واصل لجمال الدين ومطائيجه برسالة 
الكلم الان . للرد على دعاری الدهريين فى الهند . 

٭ استاد تحرير الوقائع الملصرية | #« تأليف الأقشانى لرسالة الرد على 
للشيخ محمد عبده قى ٩‏ اكترير . الدهريين بالهتد یانلقه الفارسية . 


4 الزام حکو ملة الهتند 
للأنغانى بالانتقاك من حيدر 
اباد إلى کلکتا والزامه بعدم 
مغادرتها , حتى تهاية احتلال 
بريطانيا لمصر . 


حياة الأفغانى 


۳۹ الحوادث الدولية السياسية 


. يوليو أصدر الخديوى تاتون التصفية وألغى فيه القابلة‎ ۱٩ * AA. 


AA!‏ + استقالة وزارة جامييتا | + في منتصف يناير تدم عرابی وزملائة عريضة لرئيس الرزراء * ظهور مجلة عبد الله النديم 
من الحكم فى فرنسا وتولية * ١‏ فبراير القيض على عرابى وزملاته رتقلیهم للمحاكمة | التنكيت والتبكيت . 
دیوان الوزارة ومقرجا عن الضباط الثلاثة بالقوة وترجه الجميع 
لقصر عابدين والمطالبة يعزل تاظر الجهادية والرضرخ لطلیهم بعزله 
وتولة محسرد سامی الیارودی مکاند . 

+ ترض الحماية القرنسية على تونس يموجب معاهدة باردو 
0 فى ۱۲ مأيو  ,‏ 

٩‏ سبتمیر مظاهرة امام مقر عابدين وكانت من امیش 
والشعب بقبيأدة أحمد عرابى وكاتت تطالب باستاط 
الحكومة وتشكيل مجلس نواب على التسق الأوربى .. إل 

٤ +‏ اكخوير اصدار الخديوى امر ياجراء الانتخایات . 

* مقادرة البعثة العثمانية مصر قى ۸ اكتوير والتی ارسلها 
السلطان للتحقيق قى آسیاپ العصيان العسكرى , وذلك عقب 
الظاهرة اليحرية التی تامت بها حلأ وكريسا فى ممأء 
الآاسكندرية . 

. ديسمير دعوة شريف مجلس النواب للانعقاد‎ TL x 

٭ ۲ دیسصیر رد التواب على حطبة العرش باحترامهم 
تلاتفاعات الماليه والمعاهدات الدولة . 


۱۷۹ 


> لت الوادت ال السياسية 


الثقافة والفکر والعلم 


احوادت قى مصر والعالم الاسلامی 


+( ۷ینایر) 1 5 المذكرة ۳ النئسية الاتجل ية للخدیو على دعوه الشاة تاصر الدين . 
لتأییده ضد الحركة الرطنية . + مفادرته لایران يعد ریبته من 
+ (۳قبرایر) على أثر خلاف على متاقشة اليزاتية ء ومطالبة الشا: وروص وله رهو‌س 
التراب شریق بالاستقالة . قدم الأخير استقالته - (موسکووبطرسیورج ) وأستقبال 
+ ()ثبرایر) تأليف وزارة برئاسة محمرد سامی البارودی وأحمد القيصر له آمضی بروسیا ۳ ستوات 
عرایی وزير للجهادیه واليحرية . كما تری بعض الترجمات . 
* (۷فبرایر) اصدار الوزارة لائحة تضس مبدا الستول ده 
الوزارية آما م الجلس وحق الجلس فى اقرار المرانيه 
+( ۰ ابریل) خبط موامرة شركسية للتخلص من عرایی 
وزمادئة ومحاكمة التأمرین يمحاكمة عسکرية سرية : ورعضص 
الخديوى التصديى على الحكم , وانحیاز التواب له . 
+ (۲۵مایر) تقديم الجانب الفرتسی والاجلیزی المذكرة اللشحركة 
[واسطرلپما قى مظاهرة حربية ) إلى البارودی بطالیان فيها باستتاله وزارته 
و آیعاد عرابی رزملائد عن مصر وردضه للذکرة وتبرلها عن جانب اقدیری 
+ (۲۱مایر) امحقالة وزارة الیارودی احتجاجا على قبرل المذكرة 
وحت احاح رؤساء ء الادیان الثلائة أعيد عرابی لنصبه . 
+ (۱۱بونیة) متبحة الامسكتذرية عقب مشاجرة بن أحد الرعايا 
البريطائين ووطنی . 
۽ (۱۱برلیر] ضرب الاسطول الاجلیزی للاسکندرية . 
+ (]۱ سيتمير ) هرية الجيش الصری فى موقعة التل الکبیر . 
+ (۱8 ستسیر ) احتلال القاهرة . 
سر ٭ وفا: مدحت باشا ( الصلح الترکی ) * (دیسمبر) اتشاء القانون الانی | * وصول جمال الدین لأورويا 


الاهلی لارساء دعائم حى ملکی4 
الاراضی الزراعية بمصر . 
+ وفاة مارکس . 


(لندن) ومکوثه بها آیام قليلة 
وانتقاله لیاریس 4 


* (یتایر) وصول جمال الدین 
لباریس . 

* (مایر) رد رینان على جمال 
الدین ومقایلة جما الدين لريتان . 


۱/۸۰ 


السنة 


١ للم‎ 


د رام ١‏ 


١ كلم‎ 


سے 
لے 
یی 


احوادث فى مصر والعالم الاسلامی 


الثقافة والفکر والعلم 


* القبض على عدد من آلوطتبین ينهم سعد زغلول بتهمة 
تکوین جمعية سرية تحت اسم د جمعية الا تتقام » 

# (ابريل) بریطانیا تدعو الدول لعقد مقر لندن للعفاوض فى 
شترن مصر المالية والنظر نی التعديل قانون التصفية . 

* (أغسطس) تكليف اللررد نرر تيروك حاکم الهند العاء 
السابق التوجه الى محر .وتكليقه يدراسة الحالة يها , 
+ سقوط الخرطرم فی يد الثوار 
* وقاة اليد محمد احمد الهدی 


0 اصتارالافقانى ومحمد عيلهة 


للعرر: الوثقی من باريس فى ۱۳ 


+ عصودة الأقفانى لایران . 
رائتراقه عن الامام محمد عبده 
بعد مرحلة العرو: الرئقی . 


بقل و فا اديب اسحی 


*# صدور كعاب أصول الاقتصاد بالثشاه ناصر ائدین كيو ا وقيوله 
السياسى لرفلة جرجس . العودة لإيران ٠‏ زار قبلها معرض 
يمدينه شاه عبد العظيم ثم نفی 
الشاء له . 


+ ( ديسمير) مافشه قائرن الغاء العوتة (السخرة) فى الجمعية 
العسرمية يمصر . 


¥ مولد طه حي 


+ مولد عباس محمد العقاد 8 


¥ حكومة فارس تعطى حق احتكار التمياك لشركة انجليزية . وصوله للبصرة 
+ قانون حرية العمل والصتاعة , والذى قطى على التقابات 
الحرنية والطوائف يمصر 


۱۸1 


الستة 


۱! ۱ 


۲ أ 


۱۸۹۳ 
۱۸۶ 


كيل 


١م‎ 


+ الثررة القارسية ضد احتكار اياك , 0 
+ تعت الشيخ محمد عيده للسلطان عبد سید يانه اكير مجرم سقاك 
فى هذا العصر (مذکرات بكت مارس )١851١‏ 

+ تائيس الطلاب الصریین بقرنسا جمعية التقدم المصرى . 

+ تشكيل جماعة اسرية من الثققين المصريين تحت اسم محریر مصر 
+ انثاء آلطلاب الاتراك فى جف ء تركيا الفتاه (من سنه ۱۸۹۱ 
ح ۱۸۹۲ 


۽ ۱۹۲ انضاء الأمريكى تشارلز كرين مزارا لقبر جمال الدين الافغانی والذي 


الثقافة والفکر والعلم 


* اعلان قیام اول مجمع للع العرية 
المصطحات العلمية اللارمة . 


+ دصوله للندن ومكرثة يها ۸ | 
واشتراکه قى تأسیس الجلة الشهم, 
ضیا - الخافقين ۾ بالعربية والانجليزية . 

7 ارسل السلطان عبد اميد 
رظل تى الاستاند من ۱۸٩۲‏ حتی وقاء 


ييدى تخوقد على مصی الأقغانى : 
الامستانة يعد قيوله لدعدة السلطان ‏ 


* قتل الشاه تاصر الدين بيد ایرانی . 
تا انه مم اتاح حال الديء الأنقا: 
۱ ۰ (عارسا وا جال الذي 
اثر عملية جراحية لازالة سرطان فى ال 

, ودقنه قتي نفس اليوم دون اید ما 
في مقبرة عادية بالاسحانه - 


كان موجودا بجهة نشان طاش بالأستانة . 
الحسينى» وهی آراء الأفغانی قيما بين عامی ۱۸۹۲ و ۱۸۹۷ 


مر اجع البحت 


مراجع عربية وأجنبيه : 

. محمد عمارة ^ J)‏ جمال الدين الأفغانى المفترى عليه (( والطبعة 
الاولی 1 ۱۹۸۶ ۱ دار الشروق ۱ بنروت : 

- عبد الرحمن الرافعی : « جمال الدین الأفغانى باحث نهضة الشرق » ' 

- د؛ عبد الباسط محمد خسن : « جمال الدین الأفغانى وأثره فى 
العالم الاسلامی الحديث » » الطبعة الأولى ؛ مكتبة وهبة ,۱۹۸۲ 

- الشيخ محمد عبده : « الثائر الإسلامى جمال الدين الأفغانى » , 
سلسلة كتاب الهلال ,«العدد ۲۷ . القاهرة , ۱۹۷۲ 

- ميرزا لطف الله خان ۰« جمال الدين الأسد آبادی المعروف بالأفغانى » 
ترجمه د. عبد النعيم محمد حسنين دار الکتاب اللبنانی ٠‏ الطبعة الاولی ۱ 


۱ ٩۱۷۳ , بسروت)‎ 


الم شرت مهد البحوث والدراسات الب جامعة الدول العربية ۱ 
القاهرة ۱ ۷۷ ۱ 


- أحمد أمين : » زعماء الاصلاح فى العصر الحديث ( ٠‏ مكتة 


۱۸۲ 


- رل ليفين: « الفکر الاجتماعی السیاسی الحديث « فى لبنان 
وسوریان ومصر » ١‏ ترجمة بشیر السباعی الطبعة الاولی , ابن خلدون . 
ببروت ۰ ۱۹۷۸ 

- قدری قلعجی : « أعلام الحرية , جمال الدین الأفغالى ۰ حکیم 
الشرق » , الطبعه الثالثة , دار العلم للملایین , بیروت . 

- عبد القادر الغربی : « جسال الدین , ذکریات وأحاديث » , دار 

- چورجی زیدان : « مشاهیر الشرق فى القرن التاسم عشر ۾ ,ار 
الثانى . 

- محمد الخزومی : « خاطرات جمال الدين الأفغانى الحسينى » ؛ دار 
الفكر الحديث . الطبعة الثانية , لبنان , ١956‏ 

- أحمد شفيق باشا : « مذكراتى فى نصف قرن ۾ ٠‏ الجزء الأول . 

- اخوان الصفا : » الرسائل » » طبعة ۱۳۰۵ هھ , الحلد الثانى . 

- الكندى : « كتاب الكندى للمعتصم قي الفلسفة الأولى » » دار 
إحياء المكتبة العربية , نشر أحمد فؤاد الأهوانى ۰ ٠۱۹٤۸‏ . 
كتابة سلوك الممالك فى تدبير المالك, دار الشئون الثقافية العامة › بغداد . 
الطبعة الثالنة , ۱۹۸۷ 

- عبد السلام بنعبد العالى , فلسفة السياسة عند القارابى ٠‏ الطبعة 
الثالثة , دار الطليعة , بيروت ۰ ١9/85‏ 

- فتحية النبراوى ؛ د. محمد لصر مهنا › « نطور الفكر السیاسی فى 
الاسلاء (( ۰ دراسه مقارنه , دار العارف ۱ ۲۲ ١‏ 

۱۸۳ 


- د صابر طعيمة ۳( دراسات قى النظام الا سلامی (( , دار الجيل ۱ 
بمرونا 56 . 


- رفاعة راقع الطهطاوى : « تخليص الأبريز في تلخيص باريز » › 
- محمد عماره J:‏ جمال الدين الاقغانی ( ۰ الاعمال الکاملة ۱ طبعة 


۱ ٩ ۷ 1 بیروبت‎ 
OSMAN AMIN : X Mahammad ۸۵۵0۳ : Essai sur ses ۱08685 Philoso- 


phiques et réligieuses, le caire, 1944‏ 
7 ل مج عماره ء J‏ الإسلام والتوره (( دار الثقافه الجديده القاهرة 
۱۹٩۷ ۰‏ 
- 3. محخصو د متولى : «الأصول التاريخة للرأسمالية المصرية و تطو رها » 
الهيئة المصرية العامة للكتاب , القاهرة ۱۹۷۶ 
- جمال الدین الرمادی ۳( صور من کفاح الشعب الصری (( , القاهرة 
A ۰‏ 
- على الجرتيلى : ) تاريخ الصناعة في مصر في النصف الأول من 
Peter Gran ,Islamic Roots of capitalism , Egypt , 1760 - 1840‏ - 
André RAYMOND , Artisans et Commerçants au Caire au lême‏ - 
XV1171 siécle , 2 Vols., Damas, IFAO , 1973 - 1974‏ 
- سل الرحمن الرافعی ۳( دراسات قوميه ۱ مصرفى مواحههة الحملة 
د. لويس عوض : «تاريخ الفكر المصرى الحديث , الخلفية التاريخية » 
عك الرحمن الجبرتى : «عجائب الاثار في التراجم والاخبار (( ا دار 
الجيل 4 سروت , < ۳۱۱ ٩۱۷۸‏ ۱ 
۱۸۶ 


محمد محمود رسم J)‏ النظرية السياسية لابن خلدون ) 4 القاهرة [ 
١م ١‏ 
إسماعيل مظهر واخرون J‏ نواح محيدة من الثقافة الإسلامية ) ! 
Henry Corbin , Histoire de la ۳۱۵۵9۵0۳۱8 ۱5۱2۳۱۱0۷6 ue, Nrf,‏ - 
Gallimord, Paris, 1960‏ 
محمود أمين العالم J:‏ مفاهيم و قضاا اشحالية 2 ,دار الثقافة 
أبو حيان التوحيدى : « الامتاع والوانسة » , القسم الأول . منشورات 
وزارة الثقافة والارشاد القومی . دمشی ۱۹۷۸ 
ضو ء الأفكار الغربية , حالة مصر » , ورقة مقدمة لندوة ( التراث وتعدیات 
العصر فى الوطن العرپی ) مركز دراسات الوحدة العريية , القاهرة ۰ ۱۹۸۶ 
ه فيصل دراج : )ا ۱ شد لشيخ التة لتقلىدى وا لثئف الحدىث (( ۰ ورقك مقدمد 
فى مغر جامعة القاهرة عن طه حسان ۰ توفمبر ۱۹۸۹ 
-10م Petit Robert 2. Dictionnaire universele des noms‏ 
pres , SIRC ã Marigny - le - chatel , Paris 1952‏ 


- العجم العربى الحديث , لاروس , کندا , ۱۹۷۳ 


- آحمد بن محمد على القری الفیومی » الصباح الثیر فى غريب الشرح 
الكبير للرافعى » المكتية العلمية بيرولا . 


-٠ 6 petit ۱2۲0۱/596, Paris 4‏ 
دوریات : 
- مجلة التضامن , لندن , آعداد : ۰۳ ۰۵ ۱۹۸۳ 
- جريدة الشعب ؛ مصر , عدد ۰۲۷۵ ۱۹۱۳ 
les débats, Paris, 19 mai 1883 -‏ 
- مجلة العروة الوثقي , باريس , ۱۸۸۶ 
- جريدة مصر , القاهرة , آعداد ۰۲۰ ۰۶۷ ۱۸۷۹ 


- مجلة كلية الآداب عدد خاص ۵۷ , لأبحاث ندوة تاريخ مسصس 
الاقتصادى والاجتماعى فى العصر العثمانی ۰ ١591‏ 


۱۳۷ 


e تصسسدیر‎ - 

- المقدمة الاولی OTT‏ 

- المقدمة الشانية ا 
- القصل الاولی : TT n‏ 
- القصل الثانية : lT‏ 
- الفصل الثالث : LL‏ 
- الفصل الرابع cesse‏ ۱۲۳ 
- الفصل الخامس ns‏ ةرررم را ار ا 0 EV‏ 
- جاتمة . وم مر ۲ ۱۵۲ 
- یومیات تاریخية weset‏ ۱۱۷۳ 
- مراجع البحث wees‏ ۱۸۵ 
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